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लेखकीय 


भारत की धार्मिक, दार्शनिक एवं सांस्कृतिक संरचना में आगमिक 
परंपरा के दर्शनों का अपूवं योगदान है । आगम आध्यात्मिक ज्ञान की अपूर्वे निधि 
हैं, जिन पर इस परम्परा के दर्शन आधारित हैं । आगमिक दर्शनों पर शोध काये 
होना अति आवश्यक है । अभी तक पर्याप्त शोध कार्य न होने से वहुत सी बातें 
अस्पष्ट ही है । इस दिशा में अल्प कार्य हो हुआ है, विशेषकर हिन्दी में तो इस 
विषय पइ बहुत ही कम कार्य हुआ है तथा प्रकाशित सामग्री का नितान्त अभाव 
है । इसी अभान्न की पृत्ति की दिशा में हमने हिन्दी भाषा में सरल एवं सुबोध ढंग 
से आगमिक दर्शन को प्रस्तुत करने का प्रयासे आरम्भ किया है। प्रस्तुत पुस्तक 
इस ञुंखळा की प्रथम कड़ी है। 

काश्मीर शेव दर्शन का पर्याप्त अध्ययन न होने से बहुत सी बातों को लेकर 
विद्वानों में अस्पष्टता अथवा मतभेद है । उदाहरण के लिए, सृष्टि-प्रक्रिया शिव का 
आवश्यक कार्य ( 1006055819 1070५९९७55 ) है अथवा स्वातन्त्र्य ( 1660011 ) 
है ? काश्मीर शैव शास्त्र में यह कहा गया है कि पश्चक्कत्य शिव स्वभावतः करता 
रहता है । इस अर्थ में सृष्टि-प्रक्रिया शिव का आवश्यक कार्य हुआ । किन्तु काश्मीर शैव 
शास्त्र में शिव को परम स्वतन्त्र सत्ता कहा गया है तथा साथ ही उसे अनुत्तर भो 
कहा गया है । यदि सृष्टि करने में शिव स्वतन्त्र नहीं है और सृष्टि शिव के स्वरूप 
में आवश्यक रूप से निहित है तो फिर शिव को स्वतन्त्र कहने का कोई अर्थ ही नहीं 
रह जाता । इसी प्रकार अशुभ की समस्या को लेकर भी अस्पष्टता है । काश्मीर 
शैव दर्शन के अनुसार जीव तत्त्वतः शिव ही है और शिव अपनी लीला के लिए ही 
जीव रूप धारण करता है, इसलिए सामान्यतः यह मान लिया जाता है कि अशुभ 
अथवा पाप के लिए भी जिम्मेदार शिव ही है । हमारा तात्पर्य यह नहीं है कि 
काश्मीरशोव-दर्शन के मूळग्रन्थों में कोई अस्पष्टता अथवा मतभेद है, वरन्‌ हमारा 
तात्पर्ये यह है कि उनका समुचित अध्ययन एवं उनके सिद्धान्तों पर सम्यक्‌; मनन 
न होने के कारण कतिपय पाठकों में एवं कतिचित्‌ विद्वानों में भी अस्पष्टता है। 
हमने इस अस्पष्टता को दुर करने का प्रयास किया है । मूल ग्रन्थों का अध्ययन कर 
तथा विद्वानों से विचार विमर्श कर हमने इन समस्याओं का उचित समाधान देने 


का अग्राप, क्या दै हमार चि है LSS ER के. जात पर: खिर 
हे । कहने का तात्पर्य यह शिव न चाहे तो सृष्टि नहीं हो सकती 


है। अशुभ की समस्या पर भी विचार करने से यह स्पष्ट हो जाता है कि. 


अशुभ जीव के इच्छा-स्वातन्त्र्य के दुरुपयोग के कारण है, इसलिए अशुभ के, लिए 
जिम्मेदार जीव ही है । 

प्रस्तुत पुस्तक के लघु आकार में काश्मीर शैव दर्शन का विस्तृत अध्ययन 
प्रस्तुत करना सम्भव नहीँ था, इसलिये काश्मीर शैव दर्शन के मूल सिद्धान्तों का 
संक्षिप्त, सरल एवं तुलनात्मक अवलोकन किया गया है । भाषा में गाम्भीय आरोपित 
करने के स्थान पर उसे सरल, सुबोधगम्य वनाने का प्रयास किया गया है। भाषा को 
सरलता का प्रयोग विषय की दुरूहता अथवा जटिलता को सरलता में परिणत करने 
के लिये जानबूझ कर किया गया है । 

यह पुस्तक हमारे पी-एच० डी०, के शोध-प्रबन्ध 'काश्मीर शैव दर्शन एवं शैव- 
सिद्धान्त में सृष्टि' पर आधारित है । इसलिए सर्वप्रथम हम उनके आभारी हैं जिनसे 
शोध प्रबन्ध लिखने में हमें सहायता मिली । डॉ० रेवती रमण पणण्डेय के निर्देशन 
में हमारा शोध प्रबन्ध पूरा हुआ था । उन्होंने इस पुश्तक के लिए “प्रावकथन” लिख 
कर हमें संदा के लिए अपना ऋणी बना लिया है; उनके प्रति कृतज्ञता ज्ञापन शब्दों 
में नहीं किया जा सकता | विभाग के वरिष्ठ प्राध्यापक डॉ० रामशंकर मिश्र। 
डॉ० एन० एस० एस० रमन, डॉ० ए० के० चटर्जी, डॉ० एल० एन० शर्मा, 
डॉ० मुखर्जी; डॉ० बी० एन० सिंह, श्री के० एन० मिश्र, डॉ० नम्बूदरी, तथा 
कु० सर्वाणी मजुमदार से अमूल्य सुझाव मिले थे, हम उनके आभारी हैं । 

काश्मीर शेव दर्शन के प्रति मेरे झुकाव का कारण काश्मीर शेव दर्शन के 
अधिकारी विद्वान श्री कमलाकर मिश्र का सान्निध्य रहा है, जिन्होंने हमें एम० ए० को 
कक्षा में काश्मीर शैव दर्शन का प्रथम पाठ पढ़ाया तथा इस विषय पर पी-एच० डी० 
होने योग्य बनाया । यह पुस्तक उनकी दृष्टि से गुजरने के वाद ही प्रकाशित हुई है । 
मैं उनका चिर ऋणी हूँ। इसके अतिरिक्त डाँ० गंगाधर, डॉ० उमेश दूबे, 
श्री अभिमन्यु सिंह, डॉ० अरविन्द राय, श्री शशिभूषण मोहन्ती, डॉ० देवेन्द्र नाथ 
तिवारी, डॉ० देवव्रत चौबे एवं डॉ० जोधर्सिह का भी मैं आभारी हूँ जिनसे मुझे 
समय-समय पर प्रोत्साहन मिलता रहा । 

मैं अपने कुछ अभिन्न मित्रों, सर्वश्री राजदेव दूबे, चन्द्रवली पाल, 'उन्तप्रसाद 
मिश्र, घनश्याम उपाध्याय तथा राम सकल यादव का हृदय से आभारो हूँ, जिन्होंने 
हर स्तर पर हमारी हर प्रकार से सहायता की । 


॥.) 
कलाश पति मिश्च 
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प्राककथन 


उपनिषदों में दो प्रकार की विद्या का निरूपण मिलता है: 
(१) अपरा विद्या; 
(२) परा विद्या । 


अपरा विद्या के अन्तर्गत संसार के सभी ज्ञान-विज्ञान आ जाते हैं; किन्तु 
इस अपरा से मात्र प्रेयस्‌ को सिद्धि होती है, श्रेयस्‌ की सिद्धि इससे नहीं होती । 
श्रेयस्‌ की सिद्धि परा विद्या से होती है । यह परा विद्या ही वेदान्त है। यह 
ब्रह्मविद्या है, अध्यात्म विद्या है, यह आत्मविद्या है । अपरा विद्या के अन्तर्गत 
आनेवाले समस्त शास्त्र, ज्ञान-विज्ञान, अविद्या जन्य हैं, मात्र परा विद्या ही विद्या 
है। शेष सब कुछ अविद्या ब्रह्मचिद्‌ के लिये कुछ भी ज्ञातव्य शेष नहीं रहता । 
भगवद्गीता में कृष्ण का निम्नलिखित उद्घोष है :-- 
ज्ञानं तेऽहं सविज्ञानमिदं वक्ष्याम्यशेषतः 
यञ्ज्ञात्वा नेह भूयोऽन्यञ्ज्ञातव्यमवशिष्यते 
श्रीमदभगवद्गीता, ७।२ 
वेदान्त की अन्यान्य विधायें हैं। इन विधाओं में दार्शनिक चिन्तन की 
परम निष्पत्ति शाङ्कुर वेदान्त में हुयी है। शाङ्कर वेदान्त 'ततूपदार्थशोधनविधि' 
के द्वारा समस्त वस्तुजगत्‌ का अधिष्ठान एवं उत्स एक ओर निरपेक्ष ब्रह्म में करता 
है, वहीं पर 'त्वमूपदार्धशोधनविधि' के माध्यम समस्त विषयि-जगत्‌ का अधिष्ठान 
एवं उत्स आत्मा में करता है । अन्ततः 'तत्‌' एवं “त्वम्‌' को ‘अयम्‌ आत्मा ब्रह्म! 
के माध्यम 'विषयता' अथवा 'इदन्ता' एवं 'विषयिता' अथवा 'अहुंता' के भेद को 
दूर कर 'एकमेवाद्वितीयं सच्चिदानन्द ब्रह्म” का साक्षात्कार करता है। इस प्रकार 
मानवीय चेतना का जैसा सशक्त एवं जीवन्त रूप शाङ्कुर वेदान्त में उभरता है वह 


अन्यत्र दुलेभ है । 


शाङ्कुर वेदान्त सो ही सशक्त एवं जीवन्त एवं उसी के “तस्य भासा सर्वमिदं 


.विभाति' पर अधिष्ठित यदि कोई अन्य दार्शनिक विधा है तो वह काश्मीर शेव दर्शन 


है । इस विधा का इतिहास अत्यल्प है । तान्त्रिक परम्परा होने के कारण यह 
विद्या वेदान्त से भी अधिक 'गोपनीय' बनी रही । फलस्वरूप इसका विकास वैसा | 
नहीं हो सका जैसा वेदान्त का । 
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शाङ्कुर वेदान्त के प्रणव कै 'अ' कार, “उ? कार, एवं 'म' कार की चरमं 
निष्पत्ति 'तुरीय' में होती है । उसी के समानान्तर काश्मीर शैव दर्शन में शुद्धविद्या 
जो क्रिया की अवस्था है, के स्तर पर 'अहंता' 'इद्न्ता? का स्पष्ट भेद 'अहं च इदं 
च? के रूप में होता है, वही ईश्वर की अवस्था पर जो ज्ञान का स्तर है, 
“इदन्ता' 'अहंता' में सिमटने लगती है; 'इदमहम्‌’ का रूप धारण करती है, वही 
सदाशिव के स्तर पर जो 'इच्छा' की अवस्था है, 'इदन्ता' 'अहंत्ता' में लगभग 
सिमट सी जाती है, 'अहमिदम्‌' का रूप धारण करती है । यही 'भनुत्तर' की 
अवस्था में चिदानन्द परमशिव है जो “पूर्णाहन्ता' है। सब कुछ उसी परम शिव 
का विभव है, सर्वो ममायं विभव' । 


मुझे हादिक प्रसन्नता है कि डॉ० कैलाश पति मिश्र ने काश्मीर शैव 
दर्शन पर पी-यच० डी० उपाधि हेतु उत्तम शोध एवन्ध लिखा । शोध-प्रबन्ध 
के विशेषज्ञों ने हृदय से इन्हें साधुवाद दिया । डॉ० मिश्च को तान्त्रिक 
परम्परा विरासत में मिली है । मूल शैवागमों का काशी के तन्त्र के प्रकाण्ड 
आचायों के सान्निध्य में रहकर जिस निष्ठा से अध्ययन कर तन्त्र के रहस्यों को 
बन्धुवर कमलाकर मिश्र ने समझा हैं, वह सवंथा स्तुत्य है। उनकी समूची ज्ञान- 
साधना का सहज अधिकार एवं लाभ डॉ० कैलाश पति ने काश्मीर शैव दर्शन की 
इस अनूठी कृति में भरपूर उठाया है । एतदथं उन्हें मेरी हादिक बधाई । 

डॉ० मिश्र की इस पुस्तक की भाषा सरल, सुबोध एवं प्राञ्ज है। 
दार्शनिक समस्याओं का प्रतिपादन बड़ा ही सुस्पष्ट हुआ है । उच्चस्तरीय 
अध्ययन हेतु हिन्दी में विशेषकर तान्त्रिक विधाओं में मानक ग्रन्थों का संवेथा अभाव 
है । मुझे विश्‍वास है कि यह पुस्तक उस अभाव की पूति. करेगी । 


डॉ. रेवती रमण पाण्डेय 
रीडर, दर्शन-विभाग 


काशी हिन्दू विश्वविद्यालय 
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प्रस्तावना 


फाश्मीर शेव दर्शन की उपादेयता 


काश्मीर शैव दर्शन तान्त्रिक ( आगमिक ) परम्परा का सवसे प्रधान दर्शन 
है। भारतोय संस्कृति, धर्म एवं दर्शन के क्षेत्र में तान्त्रिक परम्परा का महत्त्वपूर्ण 
योगदान है ।- तान्त्रिक दर्शन में जीवन के ऐसे सत्यों की गवेषणा है, जिन्हें जानना 
सुखी जीवन के लिए अपरिहाये है । उन चिरन्तन सत्यों का ज्ञान आज के जीवन में 
भी संगत है; तन्त्र ने चिरन्तन नवीन रहने वाला स्वस्थ जीवन दर्शन दिया है । 
तान्त्रिक ( आगमिक ) जीयत्त दर्शन की सबसे बड़ी विशेषता है जीवन एवं जगत के 
प्रति भावात्मक ( 10081४6 ) दृष्टिकोण । तन्त्र ने जगत्‌ एवं जागतिक मूल्यों 
( ४३।५९७ ) को स्वीकार कर उन्हें इस प्रकार वरतने की विधा दी है जिससे हम 
सुखी एवं स्वस्थ जीवन बिताते हुए जीवन के चरम रक्ष्य आत्मप्राप्ति की ओर अग्रसर 
होते रहें । यहाँ भोग और योग का प्रवृत्ति एवं निवृत्ति का समन्वय है । यहाँ भोग 
भी योग वन जाता है एवं साधारणतया बन्धन करने वाला संसार स्वयं मोक्ष का 
साधन बन जाता है ।' 


निषधात्मक जीवत-दर्शन का साजन :--इस जीवन-दशंन का महत्त्व. 
तब और भी प्रखर रूप से सामने आता है जब हम इसे ऐसे जीवन-दर्शनों के समकक्ष 
रखकर विचार करते हैं, जिनमें जीवन एवं जगत्‌ को नकारा गया है तथा आत्म- 
प्राप्ति के लिए संसार के त्याग ( संन्यास ) की शिक्षा दी गई हूँ । उदाहरण के लिए 
वेदों ( उपनिषदों ) को आधार मानकर चलने वाला अदवैत-वेदान्त दर्शन यह मानता 
है कि परम-तत्त्व ब्रह्म ( आत्मा ) वस्तुतः निष्क्रिय तत्त्व है; वह स्वयं में कुछ भी 
नहीं करता, सारा सृष्टि-व्यापार ब्रह्म पर अविद्या ( या माया ) के द्वारा आक्षिप्त 
( super-imnp0s९d ) है ! दूसरे शब्दों में, अविद्या के कारण पैदा हुआ संसार ब्रह्म 
( जो हमारा वास्तविक स्वरूप है ) के ऊपर पड़ा हुआ पर्दा अथवा अवरोध है । 
फलतः यदि अपने वास्तविक स्वरूप ( आत्मा या ब्रह्म ) को पाना है तो उसपर पड़ 


es 


१. भोगो योगायते यत्र पातकं सुक्कतायते । 
मोक्षायते च संसारः कुलघमें कुलेशवरि ॥ 


—ङुलाणंब तन्त्र २।२४ 
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हुए इस अवरोध को हटाना होगा, अविद्याकृत संसार के पर्दे को फाड़ फेंकना होगा 1६ छ 
अर्थात्‌ ब्रह्म-प्राप्ति के लिए संसार को त्यागना होगा । शंकराचार्य का अद्गत-बेदान्त 
आवश्यक रूप से संन्यासवादी है । ८ 

उक्त निषेधात्मक जीवन-दर्शन मानने से यह बहुत बडी हानि है ( और 
भारतीय संस्कृति का इतिहास देखें तो यह हानि स्पष्ट परिलक्षित होगी ) कि यदि 
हम मोक्ष चाहते हैं तो हम संसार एवं सांसारिक कार्यों के प्रति उदासीन हो जाएँगे; 
सामाजिक उत्थान के लिए भी सक्रिय कार्य करने में हमारी विपरीत रुचि ही होगी, 
क्योंकि इस जीवन-दर्शन के अनुसार हम जितना ही जागतिक कार्यों में फँसँगे, चाहे 
वे व्यक्तिगत हित के लिए हों अथवा समाज हित के लिए हों, उतना ही हम अपने 
स्वरूप ( ब्रह्म ) से दूर जायेंगे । इस दर्शन के अनुसार चूंकि आत्मा ( ब्रह्म ) निष्क्रिय 
है, अतः जीवन्मुक्ति होने पर किसी जागतिक क्रिया की संभावना भी नहीं रहेगी । 
इस निषेधात्मक जीवन-दर्शन के साथ समाजिक कार्योःकी कोई संगति नहीं हो 
सकती । यही कारण है कि भारतवर्ष में अनेफ तेजस्वी एवं प्रतिभाशील व्यक्ति इस 
जीवन दर्शन को मानने के कारण समाज एवं देश के उन्नयन के कार्यों से विरत रहे 
हैं। हम दार्शनिक स्तर पर भी व्यक्तिवादी ( 1701ए00०118: ) ही बनकर रह 
गए। हम स्वार्थवश अथवा कठिनाई वश समाजहित का लक्ष्य न वनावें यह बात 
तो समझ में आती है, किन्तु दुर्भाग्य की बात है कि हमने ऐसा जीवन-दर्शन ही मान 
लिया जो प्रकारान्तर से वस्तुतः व्यक्तिवाद को जन्म देता है । 

अद्वेत-वेदान्त में जो निष्क्रिय एवं आत्मचेतनाशून्य* ब्रह्म (आत्मा) की 
अवधारणा है वह उपनिषद्‌ से मेल खाती है, यह भी सन्देहास्पद है । ऐसा ब्रह्म तो 


१. अद्वेत-वेदान्त-दर्शन के प्रधान प्रवर्तक शंकराचार्य का शारीरक भाष्य ( ब्रह्म-सूत्र 
भाष्य ) के उपोद्घात में यह मन्तव्य है कि अद्वेत-वेदान्त-दर्शन का लक्ष्य वस्तुतः 
ब्रह्म को पाना नहीं है, वरन्‌ माया (अविद्या ) को हटाना है, क्योंकि ब्रह्म 
( या आत्मा ) तो पूर्वप्राप्त वस्तु है, उसपर माया का पर्दा पड़ा हुआ है, इस 
पर्दे को हटा देने पर ब्रह्म तो अपने आप प्राप्त हो जाएगा । अतः शंकराचार्य के 
अनुसार अविद्या एवं अविद्याकृत संसार सारे अनर्थ की. जड़ है; इसी को हटाने 
के लिए सारे उपनिषद्‌ ( वेदान्त ) उद्यत हैं। ( 'एवमयमनादिरनन्तो 'नैसगिकोऽ 
ध्यासो मिथ्याप्रत्ययरूपः कतं, त्वभोक्तृरकप्रवर्तकः सर्वलोकप्रत्यक्ष: । अस्यानथंहेतो। 
प्राणाय आत्मेकत्वविद्याप्रतिपत्तये सर्वे वेदान्त आरभ्यन्ते’ ।--शारीरक भाष्य, 
उपोद्घात । 

२. शाङ्कर अद्वैत-वेदान्त के अनुसार चूँकि परश्रह्म में इत का नितान्त अभाव है, 


इसलिए उसमें आत्मचेतना ( self-consciousness ) नहीं है । तन्त्र को 
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वस्तुतः जड़ तुल्य हो जाता है । उपनिषद्‌ का ब्रह्म न तो जड्तुल्य है और न उपनिषद्‌ 
इस प्रकार के निषेधात्मक जीवन-दर्शन को जन्म देते हैं । उपनिषदों का दृष्टिकोण तो 
पूर्णतः भावात्मक ( [००५४८ ) है । इसीलिए श्री अरविन्द, रवीन्द्र नाथ ठाकुर 
आदि विचारको ने उपनिषद्‌ के ही आधार पर ऐसा जोवन-दर्शन दिया जो पूर्णतः 
भावात्मक है । स्वामी विवेकानन्द ने भी “व्यावहारिक वेदान्त' ( 0719०01081 
८००० ) के रूप में वेदान्त की भावात्मक व्याख्या प्रस्तुत की । उन्होंने तो 
यह स्पष्ट कर दिया कि समाज-हित का कार्य आत्मप्राप्ति का आवश्यक साधन है । 
चैष्णव दर्शन भी अद्वंत-वेदान्त की निषेधात्मक व्याख्या से सहमत नहीं हैं । 
अद्वैत-वेदान्त ने जो निषेधात्मक दृष्टिकोण दिया है उसका एक कारण है । 
वह यह है कि अद्वेत-वेदान्त ब्नह्म के विषय में जिस पूर्वमान्यता (Pre-5upposition) 
को मानकर चलता है उसे मानकर चलने पर निषेधात्मक निष्कर्ष निकलेगा ही । 
वह पूर्वमान्यता यह है कि ब्रह्म निष्क्रिय है । ब्रह्म को निष्क्रिय मानने का भी यह 
कारण है कि अद्वत-वेदान्त समस्त क्रिया को 'कर्भ' मानता है और कमं अपूर्णता का 
द्योतक है । साधारणतया जब हममें कोई कमी होती है तभी उस कमा की पूर्ति के 
लिए हम कर्म करते हैं, यदि हम पहले से ही परिपूर्ण हों तो फिर कर्म करने का क्या 
कारण रहेगा ? अतः यदि ब्रह्म में कर्म माना जाय तो ब्रह्म को अपूर्ण मानना होगा 
जो उपनिषद्‌ की मूल मान्यता के प्रतिकूल होगा । अतः बहढ्व॑त-वेदान्त ब्रह्म को 
निष्कर्मा अथवा निष्क्रिय मानता है । इसीलिए ब्रह्म में सृष्टि क्रिया नहीं मानी जा 
सकती । अब प्रश्न उठता है कि उपनिषद्‌ में स्पष्ट कहा गया है कि ब्रह्म ही सृष्टि 
करता है तो ब्रह्म में सृष्टिक्रिया वताने वाले इन औपनिषद्‌ वाक्यों की व्याख्या कंसे 
की जाए ? शंकराचार्य इसके उत्तर में कहते हैं कि ऐसे वाक्य कहानी (आख्यायिका) 
के तौर पर कहे गए हैं । इन्हें शाब्दिक ( 1६९72] ) अर्थ में नहीं लेना चाहिए। 
ब्रह्म वस्तुतः निष्क्रिय होने के कारण सृष्टि नहीं करता । सृष्टि तो हम अज्ञानवश 
ब्रह्म में देखते हैं । किन्तु सृष्टि कैसे हुई इस प्रश्‍न के समाधान के लिए उपनिषद्कार 
यह आख्यायिका कह देते हैं कि ब्रह्म ने सृष्टि किया । यह वैसे हो है जैसे किसी 
बच्चे के किसी प्रश्न का सही उत्तर नहीं दिया जा सकता और भी बच्चे को सन्दष्ट 
करना है तो उसकी सन्तुष्टि के लिए सयाने लोग कुछ काल्पनिक उत्तर दे देते हैँ । 


अवधारणा इससे भिन्न है। तन्त्र के अनुसार चूँकि शिव ( ब्रह्म ) स्पन्दमान 
अथवा क्रियाशील है, इसलिए शुद्धरूप से अद्दय-तत्त्व होते हुए भी इस स्पन्दमानता 
के कारण आत्म चेतना उसमें स्वोभाविक रूप से वर्तमान है। तान्त्रिक दर्शन के 
अनुसार आत्मचेतना (561-0015010050655) तो चैतन्य (Consciousness) 
का स्वरूप ही है । 
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हुए इस अवरोध को हटाना होगा, अविद्याकृत संसार के पर्दै को फाड़ फेंकना होगा ।' 2 


अर्थात्‌ ब्रहा-प्राप्ति के लिए संसार को त्यागना होगा । शंकराचार्य का अद्दैत-वेदन्ति 
आवश्यक रूप से संन्यासवादी है । £ 
उक्त निषेधात्मक जीवन-दर्शन मानने से यह बहुत बड़ी हानि है ( और 
भारतीय संस्कृति का इतिहास देखें तो यह हानि स्पष्ट परिलक्षित होगी ) कि यदि 
हम मोक्ष चाहते हैं तो हम संसार एवं सांसारिक कार्यों के प्रति उदासीन हो जाएंगे; 
सामाजिक उत्थान के लिए भी सक्रिय कार्य करने में हमारी विपरीत रुचि ही होगी, 
बोकि इस जीवन-दर्शन के अनुसार हम जितना ही जागतिक कार्यो में फंसँगे, चाहे 
चे व्यक्तिगत हित के लिए हों अथवा समाज हित के लिए हों, उतना ही हम अपने 
स्वरूप ( भ्रह्म ) से दूर जायेगे । इस दर्शन के अनुसार चूँकि आत्मा ( ब्रह्म ) निष्क्रिय 
है, अतः जीवन्मुक्ति होने पर किसी जागतिक क्रिया की संभावना भी नहीं रहेगी । 
इस निषेधात्मक जीवन-दर्शन के साथ समाजिक कार्यों,की कोई, संगति नहीं हो 
सकती । यही कारण है कि भारतवर्ष में अनेक तेजस्वी एवं प्रतिभाशोळ व्यक्ति इस 
जीवन दर्शन को मानने के कारण समाज एवं देश के उन्नयन के कार्यों से विरत रहे 
हैं। हम दार्शनिक स्तर पर भी व्यक्तिवादी ( ¡11४4५218६ ) ही वनकर रह 
गए । हम स्वार्थवश अथवा कठिनाई वश समाजहित का लक्ष्य न बनावें यह बात 
तो समझ में आती है, किन्तु दुर्भाग्य की बात है कि हमने ऐसा जीवन-दर्शेन ही मान 
लिया जो प्रकारान्तर से वस्तुतः व्यक्तिवाद को जन्म देता है । 
अद्वेत-वेदान्त में जो निष्क्रिय एवं आत्मचेतनाशून्य* ब्रह्म (आत्मा) की 


अवधारणा है वह उपनिषद्‌ से मेल खाती है, यह भी सन्देहास्पद है । ऐसा ब्रह्म तो 


१. अद्वेत-वेदान्त-दर्शन के प्रधान प्रवर्तक शंकराचायं का शारीरक भाष्य ( ब्रह्म-सूत्र 
भाष्य ) के उपोद्घात में यह मन्तव्य है कि अद्वैत-वेदान्त-दर्शन का लक्ष्य वस्तुतः 
ब्रह्म को पाना नहीं है, वरन्‌ माया ( अविद्या ) को हटाना है, क्योंकि ब्रह्म 
(या आत्मा ) तो पूर्वप्राप्त वस्तु है, उसपर माया का पर्दा पड़ा हुआ है, इस 
पर्दे को हटा देने पर ब्रह्म तो अपने आप प्राप्त हो जाएगा । अतः शंकराचार्य के 
अनुसार अविद्या एवं अविद्याकृत संसार सारे अनर्थ की. जड़ है; इसी को हटाने 
के लिए सारे उपनिषद्‌ ( वेदान्त ) उद्यत हैं। ( 'एवमयमनादिरनन्तो 'तैसगिकोऽ 
ध्यासो मिथ्याप्रत्ययरूपः कत्‌ त्वभोक्तृत्वप्रवतंक: सर्वेलोकप्रत्यक्ष: । अस्यानथंहेतो। 


का आत्मेकत्वविद्याप्रतिपत्तये स्वे वेदान्त आरभ्यन्ते’ ।--शारीरक भाष्य, 
उपोद्घात । 


२. शाङ्कर अद्वैत-वेदान्त के अनुसार चूँकि परब्रह्म में देत का नितान्त अभाव है, 


इसलिए उसमें आत्मचेतना ( 561-0015010051655 ) नहीं है । तन्त्र की 
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वस्तुतः जड़ तुल्य हो जाता है । उपनिषद्‌ का ब्रह्म न तो जड़तुल्य है और न उपनिषद्‌ 
इस प्रकार के निषेधात्मक जीवन-दर्शन को जन्म देते हें । उपनिषदों का दृष्टिकोण तो 
पूर्णतः भावात्मक ( 051५९ ) है । इसीलिए श्री अरविन्द, रवीन्द्र नाथ ठाकुर 
आदि विचारको ने उपनिषद्‌ के ही आधार पर ऐसा जीवन-दर्शन दिया जो पूर्णतः 
भावात्मक है । स्वामी विवेकानन्द ने भी “व्यावहारिक बेदान्त' ( P72८८] 
८०१० ) के रूप में वेदान्त की भावात्मक व्याख्या प्रस्तुत की । उन्होंने तो 
यह स्पष्ट कर दिया कि समाज-हित का कार्य आत्मप्राप्ति का आवश्यक साधन है 1 
वैष्णव दर्शन भी अद्वँत-वेदान्त की निषेधात्मक व्याख्या से सहमत नहीं हैं । 
अद्वैत-वेदान्त ने जो निषेधात्मक दृष्टिकोण दिया है उसका एक कारण है । 
वह यह है कि अद्वैत-वेदान्त ब्रह्म के विषय में जिस पूर्वमान्यता (Pr-5upposition) 
को मानकर चलता है उसे मानकर चलने पर निषेधात्मक निष्कर्ष निकलेगा ही । 
वह पूर्वमान्यर्ता यह है कि ब्रह्म निष्क्रिय है । ब्रह्म को निष्क्रिय मानने का भी यह 
कारण है कि अद्वैत-वेदान्त समस्त क्रिया को 'कर्म' मानता है और कमें अपूर्णता का 
द्योतक है । साधारणतया जव हममें कोई कमी होती है तभी उस कमा की पूर्ति के 
लिए हम कर्म करते हैं, यदि हम पहले से ही परिपूर्ण हों तो फिर कमं करने का क्या 
कारण रहेगा ? अतः यदि ब्रह्म में कमे माना जाय तो ब्रह्म को अपूर्णं मानना होगा 
जो उपनिषद्‌ की मूल मान्यता के प्रतिकूल होगा । अतः अद्वेत-वेदान्त ब्रह्म को 
निष्कर्मा अथवा निष्क्रिय मानता है । इसीलिए ब्रह्म में सृष्टि क्रिया नही मानी जा 
सकती । अब प्रश्‍न उठता है कि उपनिषद्‌ में स्पष्ट कहा गया है कि ब्रह्म ही सृष्टि 
करता है तो ब्रह्म में सुष्टिक्रिया वताने वाले इन ओपनिषद्‌ वाक्यों की व्याख्या कँसे 
की जाए ? शंकराचार्य इसके उत्तर में कहते हैं कि ऐसे वाक्य कहानी (आख्यायिका) 
के तोर पर कहे गए हैं । इन्हें शाब्दिक ( 11६672] ) अर्थ में नहीं लेना चाहिए । 
ब्रह्म वस्तुतः निष्क्रिय होने के कारण सृष्टि नहीं करता । सृष्टि तो हुम अज्ञानवश 
रह्म में देखते हैं । किन्तु सृष्टि कैसे हुई ३३ प्रश्‍न के समाधान के लिए उपनिषद्कार' 
यह आख्यायिका कह देते हैं कि ब्रह्म ने सृष्टि किया । यह बसे हो है जैसे किसी 
बच्चें के किसी प्रश्‍न का सही उत्तर नहीं दिया जा सकता और भी बच्चे को सन्तुष्ट 
करना है तो उसकी सन्तुष्टि के लिए सयाने लोग कुछ काल्पनिक उत्तर दे देते हूँ । 


अवधारणा इससे भिन्न है । तन्त्र के अनुसार चूँकि शिव ( ब्रह्म ) स्पन्दमान 
अथवा क्रियाशील है, इसलिए शुद्धरूप से अद्दय-तत्त्व होते हुए भी इस स्पन्दमानता 
के कारण आत्म चेतना उसमें स्वोभाविक रूप से वर्तमात हे । तान्त्रिक दर्शन के 
अनुसार आत्मचेतना (561-00115010050655) तो चैतन्य (Consciousness) 
का स्वरूप हो है । 

CCO. Vasishtha Tripathi Collection. Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 


( ज) 


ब्रह्म को निष्क्रिय मानने का मूलभूत कारण यह है, और जिसे अद्वेत-वेदान्पं 
दर्शन की सवसे बड़ी कमी कहा जा सकता है, कि अद्वैत-वेदान्त में क्रिया या समन्द 
( ५9०१०७४ ) की अवधारणा ही नहीं है । वहाँ समस्त क्रिया को अपूर्णता का 
द्योतक 'क्मे' ही समझा गया है । वहाँ इस बात पर ध्यान ही नहीं दिया गया है कि 
ऐसी भी क्रिया होती है जो अपूर्णता की द्योतक नहीं है और फलतः जिसे 'कमे' नहीं 
कहा जा सकता । यह सत्य है कि साधारणतया जो कर्म हम करते हैँ वह प्रायः 
अपर्णता या कमी से ही उत्थित होता है; किन्तु ऐसा भी होता है कि कभी जव हम 
कमी का अनुभव नहीं करते और आनन्द में रहते हैं तो कुछ क्रियायें स्वाभाविक रूप 
से फूटतो हैं । उदाहरण के लिए जव हम आनन्द में परिपूर्ण होते हैं तो उस आनन्द 
से गाना, नाचना आदि क्रियायें स्वाभाविक रूप से प्रस्फुटित हो सकती हूँ । वच्चा 
जव किलकारी भर कर खेलता है तो यह नहीं है कि बच्चा अपने भीतर किसो कमी 
की पति के लिए ऐसा करता है, वरन्‌ बच्चे में जो सहज आनन्द है वही किलकारी 
के रूप में प्रवाहित या स्फुरित होता है। उत्तम काव्यात्मक सर्जन भी ऐसा ही 
स्फ्रण है । ऐसे ही स्फुरण को तन्त्र में 'क्रिया', 'स्पन्द', * विमश', 'शक्ति', 'स्वातन्त्र्य' 
आदि नामों से कहा गया है । इसी को सूफी लोग 'मौज' कहते हैं । हम अपने 
जागतिक अनुभव में 'स्पन्द' का जो उदाहरण पाते हैं वह भले ही शत प्रतिशत शुद्ध 
न हो ( अर्थात्‌ उसमें थोड़ी वहुत अपूर्णता भले ही हो ) किन्तु इससे पूर्ण “क्रिया या 
<पन्द' को सम्भावना द्योतित होती है और यह मानने में कठिनाई नहीं होती कि 
शिव में पूर्ण 'क्रिया सम्भव है। यह “क्रिया 'कर्म' नहीं है और फलतः अपूर्णता के 
कारण नहीं है, वरन्‌ आनन्द की पूर्णता का स्वाभाविक स्फुरण है। तन्त्र यह 
मानते हैं कि सृष्टि क्रिया शिव का ऐसा ही स्पन्द है । सृष्टि क्रिया को प्रतीकात्मक 
भाषा में नटराज ( शिव) का आनन्द नतव कहा गया है । इसी को 'लोला' भी 
कहते हैं। यहाँ यह ध्यान देने योग्य है कि यह कहना भी उतना ठीक नहीं होगा कि 
आनन्द के लिए सृष्टि होती है, वरन्‌ यह कहना अधिक ठीक होगा कि आनन्द 'से' 
सृष्टि होती है । तात्पर्य यह कि सृष्टि के लिए आनन्द आदि कोई भी प्रयोजन नहीं 
है वरन्‌ सृष्टि आनन्द के परिणाम स्वरूप होती है--आनन्द पहले, सृष्टि बाद में । 
वच्चा भी जो किलकारी भरकर खेलता है तो ऐसा नहीं है कि बच्चा आनन्द 
'के लिए' खेलता है, वरन्‌ बच्चा आनन्द 'से” खेलता है या आनन्द 'के कारण' 
खेलता हे । 


तन्त्र बेद का पूरक :- उपनिषद्‌ में भी यही माना गया है कि सृष्टि ब्रह्म 
के आनन्द “से' होती है गा एव खलु इमानि भुतानि जायन्ते ) । दूसरे 
से 


“०८0. Vasisht विद्‌ hi Gollegti क्षी | उः igdhant त h 
शब्दों में, उपनियद्‌ में स्प्द' को अवेधारणी स्पष्ट रूप से वतेमाने है । बहा को 


( झ ) 


` निष्क्रिय मानने और फलतः सृष्टिपरक वाक्यों को 'आख्यायिका' मानने की कोई 
आवश्यकता नहीं है । हाँ, कथ्य को रोचक वनाने के लिए उपनिषद्कार ने इतनी 
आख्यायिका भले ही लगा दी हो कि 'उसको अकेले अच्छा नहीं लगा, अतः उसने 
इच्छा किया कि अनेक वन जाऊं और पैदा करूँ ( स एकाकी न रेमे, सैक्षत एकोऽहं 
बहुस्याम्‌ प्रजायेय इति ), किन्तु मूल वात ( अर्थात्‌ सृष्टि-क्रिया ) को भी आख्यायिका 
मानना न केवल आवश्यक है वरन्‌ तात्पर्यार्थ के विरुद्ध भी है । उक्त बात को समझा 
जाए तो यह भी स्पष्ट हो जाएगा कि ब्रह्म और ईश्वर का भेद करना ( जैसा कि 
अद्दैत-वेदान्तियों ने किया है) भी अनावश्यक एवं अनुचित है । उपनिषद्‌ का ब्रह्म 
न तो वस्तुतः निष्क्रिय) है और न ही उपनिषद्‌ में ब्रह्म तथा ईश्वर का भेद किया 
गयाहै। , 
कहने का हात्पयें यह है कि तान्त्रिक दर्शन में जो “क्रिया' या “स्पन्द' का मूल 
सिद्धान्त है वह उपनिषद्‌ में भी वधान है । हाँ, उपनिषद्‌ में वह लगभग वीजरूप 
में या सूत्र रूप में है उसका पल्लवन नहीं किया गया है । जितने आग्रह (6110113815) 
एवं विस्तार के साथ स्पन्द की व्याख्या करने की आवश्यकता है उतना नहीं किया 
गया है । दूसरे शब्दों में, उपनिषद्‌ में 'स्पन्द' को स्वीकार किया गया है, किन्तु 
दार्शनिक सिद्धान्त के रूप में उसे पल्लवित नहीं किया गया है। यह काम तन्त्र ने, 
किया है। यह कहना चाहिए कि उपनिषद्‌ के अधूरे काम को तन्त्र ने पूरा किया है । 
तन्त्र ( आगम ) न तो वेद ( उपनिषद्‌ ) का विरोधी है और न वेद की पुनरावृत्ति 
मात्र है, वरन्‌ वह वेद का पूरक है। वेद और तन्त्र-निगम और आगम--दोनों 
मिलकर सत्य का ज्ञान पूर्ण करते हैं, और यही पूर्ण ज्ञान भारतीय दर्शन, धर्मे एवं 
संस्कृति का मूल स्रोत है । 


तन्त्र वेद के पूरक हैं इस कथन का यहे तात्पये नहीं है कि यह मानना 
आवश्यक है कि तन्त्र वेद के वाद आए। लिखित रूप में तन्व भले ही वेदों के बाद 
आए हों ( जैसा कि तन्त्रों की भाषा से प्रकट होता है), किन्तु विचार एवं साधना 
की परम्परा के रूप में तान्त्रिक दर्शन वेदों के समकक्ष अथवा उनके पहले से भी रहा 
हो सकती है । हो सकता है, जैसा कि कुछ लोग मानते हैं, कि तान्त्रिक परम्परा 


१. उपनिषद्‌ में ब्रह्म को जो निष्प्रपश्च एवं निष्कर्मा अथवा निष्क्रिय कहा गया है वह 
'कर्म' के ही अर्थं में है । ब्रह्म में कर्म नहीं है क्योंकि ब्रह्म पूर्ण है, उसे कुछ 
करना नहीं है। तान्त्रिक दर्शन भी शिव ( ब्रह्म ) में “कर्म नहीं मानते । 
किन्तु ब्रह्म में आनन्द का उद्रेक तो है ही, जिसे तन्त्र में “क्रिया या 'स्पन्द' 
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द्रविण संस्कृति का अंग रही हो। वैदिक एवं तान्त्रिक परम्पराओं का इतिहास चाहे 
जो भी रहा हो, ये दोनों परम्पराएं जिस रूप में हमारे सामने हैं उससे यही स्पष्ट 
होता है कि दोनों मिलकर एक स्वस्थ एवं पूर्ण परम्परा बनती है। | 


क्रिया-सिद्धान्त :-उपयु'क्त विवेचन से यह स्पष्ट है कि तान्त्रिक (आगमिक) 
दर्शन ( जौ काश्मीर शैव परम्परा में पूर्णतया प्रकटित है ) की यह महत्त्वपूर्ण भूमिका 
है कि एक ओर वह वैदिक ( ओपनिषद्‌ ) दर्शन को पूर्ण करता है, तथा दूसरी ओर 
अद्वैत-वेदान्त द्वारा दिए गए निषेधात्मक दृष्टिकोण का माजन करता है । ऐसा वह्‌ 
मुख्य रूप से अपनी 'क्रिया' की अवधारणा से करता है। 'क्रिया' (स्पन्द) की 
अवधारणा जिसका उल्लेख ऊपर किया जा चुका है, तान्त्रिक दर्शन की मूलभूत 
विशेषता है । तन्त्र में इस वात को समझा गया है कि जो परमतत्त्व चैतन्य ( संवित्‌ 
या चिति ) है और जिसे शिव कहा गया है उसके स्वरुप में केवल ज्ञान ही नहीं है 
वरन्‌ क्रिया भी है । चैतन्य सक्रिय ( 497271८ ) है; वह्‌ शक्ति ( Force 0r 
९०९7} ) रूप है । शिव (.अथवा चैतन्य ) की क्रियाशीलता ( 471471171 ) 
का ही नाम शक्ति है; इसीलिए शिव वस्तुतः शक्तिरूप है । चैतन्य केवल शिव या 
ज्ञान या प्रकाश नहीं है, वरन्‌ शिव-शक्ति, ज्ञान-क्रिया, प्रकाश-विमशं है । जैसे 
जळधारा में 'जल' और 'धारा' दो शब्द होते हुए भी दो तत्त्व नहीं हैं, वहते हुये 
जल का ही नाम धारा है, उसी प्रकार शिव और शक्ति दो शब्द होते हुए भी दो 
तत्त्व नहीं हैं; शिव को क्रियाशीलता ही शक्ति है, अथवा क्रियाशील शिव का ही नाम 
शक्ति है । शिव-शक्ति का यह तादात्म्य ही प्रतीक रूप में अद्धंनारीशवर को अवधारणा 
में आया है, जहाँ एक ही व्यक्ति शिव और पार्वती दोनों एक साथ ही है । 


क्रिया-सिद्धान्त ही काश्मीर शैव दर्शन का मूल सिद्धान्त (key-principle) 
है जिससे उसके अन्य सिद्धान्तों की . भी व्याख्या होती है । उदाहरण के लिए परम 
चैतन्य ( शिव ) में आत्म-चेतना या “अहं-विमर्श” { $९1{-८० 570187९8 ) की 
व्याख्या भी क्रिया से होती है। शिव में जो स्वरूपतः क्रिया ( 497270797 ) है 
वही अहं-ज्ञान ( $९1-00780100४7688 ) के लिए जिम्मेदार है । अहं-ज्ञान चैतन्य 
की स्वाभाविक क्रिया हे । इसीलिए उसे अहं-'विमशं' कहते हैँ ( चैतन्य क्षी क्रिया 
का नाम विमशे है ) । अहं-विमशे चैतन्य की नित्य क्रिया अथवा नित्यस्पन्द है। ` 
इसीलिए चैतन्य ( ०००00157९8 ) कभी भी आत्म-्चेतना या अहंविमर्श 
( self-con3ci0५57९५ ) से विरहित नहीं हो सकता; आत्म-चेतना उसका 


स्वख्पू ही है । काश्मीर ए व ।दाशनिक . अद्वेतलेदाऱ्त सह आक्षेप लिगा कि..प्रदि 
चतन्य ( ब्रह्म ) में आत्म-चेतना नहीं है तो फिर वह जड की ही भाँति हो गया । 


( द.) 


- जड़ से चैतन्य की यही तो विशेषता है कि जड़ को अपने आप का ज्ञान नहीं है 
किन्तु चैतन्य को अपने आप का ज्ञान है । 


सृष्टि शिव का स्पन्द है :--क्रिया-सिद्धान्त ( स्पन्द-सिद्धान्त ) से ही सृष्टि 
की भी व्याख्या होती है । शिव किसी कमी की पूर्ति के लिए अथवा किसी प्रयोजन 
की सिद्धि के लिए सृष्टि नहीं करता वरन्‌ जब आनन्द में स्पन्दित होता है तो 
सृष्टि-क्रिया स्वाभाविक रूप से फूटती है। इसमें शिव को कोई विवशता 
( compulsion or nccessit) ) नहीं है, यह शिव की पूर्ण स्वातन्त्र्य-क्रिया 
है । दूसरे शब्दों में, सृष्टि शिव का स्पन्द अथवा लीला-विलास है; शिव अपने आनन्द 
में स्पन्दित होकर सृष्टि-क्रिया के रूप में नाचता है अथवा खेल खेळता है । 


यहाँ यह,प्रश्‍न हो सकता है कि यदि सृष्टि-क्रिया शिव का खेल ( लीला ) 
है तो यह कोई गम्भीर ( 5621०8१) कार्य नहीं हुआ; क्या शिव भी गम्भोर एवं 
सार्थक कार्य करने के वजाय बच्चों जैसा खिलवाड़ करता है? उत्तर में यह कहा 
जा सकता है कि मनोविश्लेषणात्मक ( 05१/९110-31121%८ ) दृष्टि से विचार करने 
पर ज्ञात होगा कि तथाकथित गम्भीर (5९105) एवं सार्थक ( 716911108101 ) 
कार्य अहंकार में उत्थित एक प्रकार की आत्म-प्रवञ्चना ( 561-060669001 ) 
है । आखिर “गम्भीर! एवं “सार्थक' कार्य भी किसलिए है? यह तो है नहीं कि 
केवल कार्य के लिए कार्य किया जाए, कार्य तो किसी लाभ के ही लिए किया जाएगा। 
और अन्तिम लाभ तो आनन्द एवं आत्मतुप्ति ही है, चाहे वह अपने जीवन में हो या 
` चाहे दूसरों के जीवन में हो । मनः चिकित्सा ( 25%01001619]09 ) की दृष्टि 
से आनन्द में किया गया कार्ये स्वास्थ्य-मूलक है, क्योंकि उसमें विश्रान्ति ( 16132- 
000 ) है । किन्तु जो काम हम किसी प्रयोजन की पूति के लिए चिन्तित होकर 
करते हैं उसमें हम तनाव ( (८०४07 ) की मनःस्थिति में रहते हैं । आनन्द में 
किए गए कार्य में हम अपेक्षाकृत अपने स्वरूप ( शिवत्व ) में रहते है--'स्वस्थ' 
अर्थात्‌ 'स्व' में 'स्थित' रहते हैं । शिव ( या शिव-चैतन्य) पूणं विश्रान्ति ( perfect 
7€।2४{101 ) की अवस्था है, और उसे मानसिक स्वास्थ्य की आदर्श अवस्था 
कहा जा सकता है । 


यह भी नहीं है कि हम स्वयं तनाव में कार्यं कर कम से कम दूसरों को 
आनन्दित कर सकं । यह देखा जा सकता है कि हस अपने विश्वान्ति ( आनन्द )- 
परक कार्यों से दूसरों में विश्रान्ति छाते हैं और अपने तनावपूर्ण कार्यों से दूसरों में 
तनाव पैदा करते हैं । बच्चा आनन्द में खेळता है तो उससे दूसरे भी आनन्दित होते 
हैं (रोमक सेमे? भर्दि भी” "शीतरिकिे हैं और उससे दूसरें''की'भी 'झाभन्द 


(5 ) 


होता है। प्रेम विश्रान्त ( 641011 ) की स्थिति है, उससे दूसरों में भी 
विश्वान्ति आती है, किन्तु इसी प्रकार क्रोध, घृणा इत्यादि तनाव ( (८185101 ) की 
स्थिति है जिससे दूसरों में भी तनाव ही उत्पन्न होता है । तात्पर्यं यह कि आनन्द से 
किए कार्य से ही जगत्‌ का कल्याण होगा । हिन्दू धमं में अवतार की जो अवधारणा 
है उससे भी यह वात स्पष्ट होती है। अवतार के विषय में यह कहा जाता पी कि 
(क) वह लीला करता है तथा (ख) वह जगत्‌ का कल्याण करता है । ये दोन बात 
देखने में परस्पर-विरोधी ( [212051८2] ) हैं, किन्तु वस्तुतः दोनों सत्य हैं । 
अवतार अपने लिए आनन्द में लीला करता है, किन्तु जगत्‌ के लिए वही कार्य 
सहज रूप से उपकारी हो जाता है । जीवन्मुक्त के विषय में भी यही सत्य है । भगवान 
कृष्ण के जीवन को जीवन्मुक्ति का पूर्ण उदाहरण कहा जा सकता है । 


इस सन्दर्भे में यह भी प्रश्‍न किया जा सकता है कि यदि जोवन एवं जगत्‌ 
के कार्यो को खेल के लिए या खेल में ही किया जाए तो उन कार्यों की सार्थकता ही 
नष्ट हो जाएगी, कोई भी काम ठीक से हो ही नहीं पाएगा । उत्तर में यहाँ भी यह 
कहा जाएगा कि आनन्द से किए गए कार्य ही कुशलतापूर्वक सम्पन्न हो सकते हैं, 
क्योंकि उस स्थिति में आत्मा की क्रिया शक्ति निर्वाध रूप से काम करती है। किन्तु 
तनाव की स्थिति में काम करने पर क्रियाशक्ति पर अवरोध ( inhibition ) 
रहता है जिससे कार्य ठीक से नहीं हो पाता । कोई कवि या लेखक आनन्द के स्पन्दन 
( spontaneity ) में रचना करता है तो रचना झच्छी होती है; और यदि अपनी 
चेतना पर जोर ( $८417 ) डालकर करता है तो रचना अच्छी नहीं होती । यही 
वात अन्य कार्यों पर भी लागू होती है । अवतार या जीवन्मुक्त बड़ बड काम कुशलता 
पूर्वक इसीलिए कर पाता है कि वह आनन्द की स्थिति में लौलारूप से कार्य करता 
है । वह योग की सहज समाधि की अवस्था में रहता है, और योग की अवस्था में 
किए गए कार्य एक ओर आनन्द-क्रोडन के रूप में होते हैं तथा दूसरी ओर पूर्ण सक्षम 


होते हैं । 


यह भी प्रश्न उठता है कि सृष्टि यदि शिव का आनन्द-क्रीडन यह लीला- 
विलास है तो जगत्‌ में जो बुराई ( पाप ) और दुःख है वह क्या है? क्या शिव 
इसके लिए जिम्मेदार नहीं है? इसका उत्तर खेल के दृष्टान्त से ही देना समीचीनः 
होगा । खेल का प्रवर्तन इसलिए हुआ है कि उसमें भाग लेने वाले सभी खिलाड़ी 
आनन्दपूर्वक खेलें और कोई गड़बड़ी न करें । किन्तु जो खिलाड़ी उसमें भाग लेते 
हैं वे यन्त्रमानव ( 700 ) नहीं हैं, उनमें इच्छा-स्वातन्त्र्य है; और ऐसा भी होता 
है किफकोई/०खिलाडी अपने शच्धास्वात्चं-का सवी पर बैल ६6 ४२ पर 


( ड) 


मारने के वजाय दूसरे खिलाडी की टांग पर मार देता है अथवा खेल के नियमों का 
उल्लंघन करता है । यह उसका अपराध है और इसके लिए उसे दण्ड दिया जाता 
है; खेल में दण्ड-व्यवस्था भी है। खेळ के प्रवतंक ने खेल इसलिए नहीं चलाया कि 
खिलाडी अपराध करें और न तो खिलाड़ी के अपराध की जिम्मेदारी प्रवतंक पर है 
क्योंकि खिलाडी अपने इच्छा-स्वातन्त्र्य से अपराध करता है । खेल में बुराई और 
फलतः दण्ड व्यवस्था होने पर भी खेल को खेल ही कहा जाएगा । उसी प्रकार शिव 
ने सृष्टि का खेल चलाया है और उसमें अन्य खिलाड़ियों ( जीवों ) को र्गा रक्खा 
है। जीवों में इच्छा-स्वातन्त्र्य है और उनके इच्छा-स्वातन्त्र्य में शिव कुछ हृद तक 
दखल नहीं देता; क्योंकि दखल देने से वे यन्त्रमानव ( 70००६) की तरह हो 
जाएंगे और उनका स्वतन्त्र अस्तित्व ही समाप्त हो जाएगा । शिव कभी नहीं चाहता 
कि जीव अपराध करें और शिव जीवों को भला बनाने के लिए अपनी ओर से नाना 
प्रकार के उपाय'करता है "किन्तु फिर भी जीव अपने इच्छा-स्वातन्त्रय का दुरुपयोग 
कर अपराध करते हैं । फलतः- उनको दुःख के रूप में दण्ड मिलता है। शिव ने जीवों 
के सुधार के लिए एवं सृप्रिटखेल को समुचित रूप से चलाने के लिए कमं नियम के 
द्वारा जो दण्डव्यवस्था लागू की है वह भी सृष्टि खेल का ही अंग है। 


प्रत्यभिज्ञा :--जैसे ‘क्रिया’ काश्मीर शेव दर्शन का मूल सिद्धान्त ( K€y- 
principle ) है, वैसे 'प्रत्यभिज्ञा' इस दर्शन की मूल समस्या (Key-Problem) 
या मूल लक्ष्य या मूल उपादेय है । सारे तन्त्रशास्त्र का यही प्रयोजन है कि हम अपने 
स्वरूप को पहचान कर सुखी हो सके । “हम हैं' इतना तो स्पष्ट है । कर्ता एवं ज्ञाता 
के रूप में हमारी सत्ता स्वत:सिद्ध है; सभी ज्ञान एवं क्रिया के आधार रूप में हम 
पहले से ही हैं, इसलिए हम 'आदिसिद्ध' हैं ।' किन्तु हम नहीं जानते कि हम 
वास्तव में कौन हैं, अपना वास्तविक परिचय हमे मालूम नहीं है। आगम परिचय 
कराते हैं कि हम वास्तव में शिव हैं किन्तु मलावरण के कारण अपना स्वरूप भूले 
हए हैं । मलावरण हटने पर अपने आप की “पहचान” हो जाएगी । इसे आत्म- 
प्रत्यभिज्ञा ( अपने आप की पहचान ) कहा जाता है । यही मोक्ष या आत्म प्राप्ति 
है । चूँकि आवरण अज्ञानमूलक है इसलिए आत्मभ्राप्ति ज्ञान से ही होगी । 

इस बिषय में तन्त्रशास्त्र या काश्मीर शेव दर्शन की एक अपनी विशेषता है । 
वह है पौरुष अज्ञान ( एवं पौरुष ज्ञान ) को अवधारणा तथा बौद्ध अज्ञान ( एवं 


१. कतरि ज्ञातरि स्वात्मच्यादिसिद्धे महेश्वरे । 
अजडात्मा निषेधं वा सिद्धि वा विदधीत कः । 
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वौद्ध ज्ञान ) से उसका भेद । प्राय: सभी भारतीय दर्शन अज्ञान को वन्धन का कारण 
एवं ज्ञान को मुक्ति का कारण मानते हैं। किन्तु ज्ञान का अर्थ स्पष्ट न करने कै 
कारण यह भ्रम हो सकता है, और बहुतो को होता भी है, कि ज्ञान का अर्थ 
बौद्धिक समझ है, और तव यह वात नहीं बैठती कि बौद्धिक जानकारी हो जाने मात्र 


से कैसे मोक्ष सम्भव है । ऐसा होता तो शास्त्रज्ञान होने से सव मुक्त ही हो जाते। | 


इसी को समझाने के लिए तन्त्र में पौरुष” ज्ञान की अवधारणा है । ज्ञान केवळ 
बौद्धिक नहीं है, वौद्धिक ज्ञान से तो केवल बौद्धिक अज्ञान दूर होगा । किन्तु जो 
अज्ञान हमें स्वरूप-प्राप्ति से विमुख किए हुए है वह वौद्धिक अज्ञान नहीं है वरन्‌ 
आध्यात्मिक मळ हूँ जो समूचे व्यक्ति (पुरुष ) को पकड़े हुए है। इसीलिए उसे 
“पौरुष” अज्ञान कहते हैं । वास्तविक साधना से ही आध्यात्मिक मळ दूर होता 
है । वास्तविक साधना द्वारा हमारी चेतना में परिवर्तन होकर जो आध्यात्मिक प्रकाश 
( spiritual enlightenment ) आता है वह “पौरुष” ज्ञान है और उसी से 
पौरुष अज्ञान दूर होकर स्वरूप की प्रत्यभिज्ञा या जीवन्मुक्त होती है । अतः वास्तविक 
समस्या पौरुष अज्ञान की है । तन्त्रशास्त्र में किया गया 'वौद्ध' एवं “पौरुप' का यह 
` भेद बहुत ही महत्त्वपुर्ण समझ प्रदान करता है । 


सोवन्पुक्ति की विशेषता :--जीवन्मुक्ति की अवधारणा में भी काश्मीर 
शंव दर्शन को महत्त्वपूर्ण विशेषताएँ हँ । अद्वैत-वेदान्त के अनुसार जीवन्मुक्ति की 
अवस्था में व्यक्ति केवल अपना प्रारब्ध कमं क्षय होने तक के लिए संसार में 
जोता है । उसको संसार से कोई प्रयोजन नहीं होता और न सांसारिक कार्यों 
में उसकी कोई रुचि होती है । उसमें क्रिया सम्भव नहीं है क्योंकि वह अपने 
निष्क्रिय स्वरूप को प्राप्त कर लेता है । किन्तु काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार 
जीवन्मुक्ति की अवस्था पूर्ण सक्रियता की अवस्था है । चूँकि क्रिया या स्वन्द आत्मा 
के स्वरूप में ही है, अतः जीवन्मुक्त का स्वाभाविक रूप से क्रियाशील होना 
तकंसंगत ही है। वह समस्त सामाजिक एवं लौकिक कार्य अच्छी तरह करेगा 
और उससे स्वाभाविक रूप से जगत्‌ का उपकार होगा । हाँ, स्वयं उसके लिए 
उसके सभी कार्य आनन्द-कार्यं या लीला-कर्म होंगे क्योकि उसके सभी कार्य"स्पन्दरूप 
होंगे । 

काश्मीर शैव दर्शन के जीवन्मुक्ति (या आत्मप्राप्ति ) की दूसरी महत्त्वपूर्ण 
विशेषता है कि यहाँ आत्मा ( जिसकी प्राप्ति जीवन्मुक्ति में होती है ) जगत्‌ से कटा 
हुआ ( ¡8०14०० ) नहीं है, बरन्‌ जगत्‌ में समाहित है । वह जगत्‌ से ऊपर उठा 
इशा ज़रा जगत को आत्मसात, किये हे, ३) जीतामुक्त वल प्तेताटहक्रिव्खक रूप 
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में मैं ही हूँ अथवा यह सव मेरा ही वैभव है १; बह सारे संसार से अपने एकत्व 
कौ , अनुभूति करता है । जीवन्मुक्ति पूर्ण विश्वप्रेम की स्थिति है। जगत्‌ बन्धन 
नहीं है; जगत्‌ को अपने से भिन्न समझना वन्धन है । 


इसी से यह वात भी निकलती है, कि भुक्ति एवं मुक्ति में कोई वास्तविक 
विरोध नहीं है । जीवन्मुक्त, व्यक्ति संसार के भोगों को भी अपने स्वरूप के लीला- 
विलास के रूप में लेता है । वह जागतिक भोगों में भी अपने स्वरूप को ही 
भोगता है; जगदानन्द उसके स्वरूपानन्द का ही स्फुरण है। भोगों को जव हम 
भोग के खूप में ग्रहण करते हैं अर्थात्‌ भूख की स्वार्थपूणं तृप्ति ( 5७91 ४०- 
fic2t107 ) के रूप में लेते हैं तो भोग उतना सुख भी नहीं देते और साथ ही 
बन्धन करते हैं। किन्तु जब भोग को इच्छा-तृप्ति के लिए नहीं वरन्‌ स्वाभाविक 
आनन्द के स्पन्द या स्फुरण रूप में लिया जाता है तो वह बन्धन नहीं करता 
और उसका आनन्द भी उदात्त होला है, क्योंकि वहाँ स्वरूपानन्द अपनी शुद्धतर 
अवस्था में होता है। उदाहरण के लिए ( भले ही यह उदाहरण उतना पूर्ण 
नहीं है) जव हम काम-सम्बन्ध को स्वाथंपूर्ण इच्छातृप्ति के रूप में करते हैं 
तो यह निम्न है; किन्तु उसी को जव हम प्रेम के उल्लास के रूप में लेते हैं 
तो वह अपेक्षाकृत उदात्त होता है। भोग बन्धन नहीं है; बन्धन स्वार्थ और 
अहंकार है। तन्त्र में कहा गया है किं जैसे सूये सारी गन्दगी को सोखकर भी या 
अग्नि सारी गन्दगी को खाकर भी गन्दा नहीं होता, उसी प्रकार योगी ( जीवन्मुक्त ) 
सभी भोगों को भोगकर भी पाप से लिप्त नहीं होता ।२ 
शिव-सावना : - तान्त्रिक मत की उपयुक्त दार्शनिक विशेषताएँ तान्त्रिक 
धमे एवं साधना के क्षेत्र में भी स्वानुरूप वैशिष्ट्य लाती हैं, जो समानरूप से 
महत्त्वपूर्ण है । जब जगत्‌ शिव के ऊपर आक्षिप्त अवरोधरूप न होकर शिव का ही 
लीलाभास अथवा अभिव्यक्ति ( mManf९६2६00 ) है तो स्वाभाविक है कि इस 
दार्शनिक मान्यता के आधार पर जो धर्म निकलेगा उसमें जगत्‌ एवं जागतिक 
पुरुषार्थो ( ७2।९) के प्रति समादर का भाव होगा । इसीलिए तान्त्रिक धर्मे 
में जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु के प्रति श्रद्धा एवं पूजा का भाव किया जाता है-यह 
१. सर्वो ममायं विभव इत्येवं परिजानतः । 
विश्वात्मनो विकल्पानां प्रसरेऽपि महेशता ॥ 
--ईश्वर प्रत्यभिज्ञा ४११२ 
२. सर्वेशोषी यथा सूर्यः सवं भोगी यथाऽनलः । 
योगी भुक्त्वाखिलान्‌ भोगान्‌ तथा पापेन लिप्यते ॥ 


व 
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भावना की जाती है किं सव शिवरूप ( 010110 ) है । इसे शिव-भावना कहते 
हैं। मनुष्यों में पुरुष शिव है तथा स्त्री देवी (शक्ति ) है । स्त्री-पुरुष, माता- 
पिता, गुरु, बच्चे आदि सभी भगवद्रूप होने से पूज्य हैं। जड़ वस्तुओं के प्रति 
भी पूजा का भाव है। शाधारणतया जिन वस्तुओं को हम अशुद्ध एवं अशिव 
समझते हैं उनके प्रति भी शिवभावना की साधना की जाती है । उदाहरण के 
लिए पञ्चमकार ( मद्य, मांस, मीन, मुद्रा एवं मैथुन) को भी शिव रूप 
मानकर उनके प्रति पुजा का भाव किया जाता है। इसी न्याय को और आगे 
बढ़ाने पर, जैसा कि अघोरी साधना में होता है, मल-मूत्रादि के प्रति भी शिव- 
भावना का प्राविधान है । हमने अहंकारवश शुद्ध-अशुद्ध, शिव-अशिव, का जो 
कृत्रिम एवं झूठा भेद रच खखा है उसे दूर करने के लिए शिवभावना सशक्त 
औषधि है । किन्तु शिवभावना का यह तात्पर्यं नहीं है कि हम जगत्‌ कीं वास्तविक 
बुराइयों को भी ले लें । उदाहरण के लिए हम क्षच्चों को भगवान्‌ का रूप 
मानते हुए उनकी गलती पर उन्हें दण्ड दे सकते हैं--इन दोनों वातों में कोई विरोध 
नहीं है । इसी अर्थ में कहा गया है कि भावना में मद्वत करना चाहिए, क्रिया 
में नहीं ( भावाढैत सदा कुर्यात्‌ क्रियांद्ैतं न कहिचित्‌ ) । सच्चा भक्त भी सकें 
अपने भगवानु को ही देखता है । 


वासना फा उदात्तीकरण :- तान्त्रिक धर्म-साधना की सबसे बड़ी 
बिशेषता है कि उसमें इस वात को महत्त्व दिया गया है कि जगत्‌ को . जीतने 
अथवा जगत्‌ से ऊपर उठने के लिए जगत्‌ को मारना या जगत्‌ का त्याग 
करना सही रास्ता नहीं है, वरन्‌ उसे आत्मसात्‌ करके बदल लेना सही रास्ता है । 
इस समझ के पीछे वस्तुतः वासना के उदात्तीकरण ( sublimation of 
९४77९5 ) का सिद्धान्त है । तन्त्र ने यह सत्य उजागर ( ¡50५९ ) किया 
है कि वासनाएं शक्तिरूप ( 610४9 ) हैं और वे मारने से नहीं मरतीं वरन्‌ 
उनका रूपान्तरण ( ६20$f07m2।०० ) ही होता है । जैसे भौतिक शक्ति 
मरती नहीं है, केवल रूपान्तरित होती है, उसी प्रकार वासनारूप चैतन्णृशक्ति भी 
मरती नहीं, केवल रूपान्तरित होती है । वासनाओं को मारने का प्रयास करने 
से उनपर विजय प्राप्त नहीं होती । मनोविज्ञान ने भी यह सत्य उजागर किया 
है कि वासना को मारने से वह मरती नहीं, वरन्‌ दमित होकर हमारे अचेतन 
मन ( ००८00501005 m0 ) में रहती है तथा भेष बदलकर निकलती है; 


इससे हमारे व्यक्तित्व न र वना ( dissociation of ersonality ) होता 
दै भीर हक मार्न तिक्त ही जीते हॅश “रिक परिवेश सम पहले 
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से विद्यमान है। इसीलिए तन्त्र ने वासना के रूपान्तरण ( transformation ) 
अथवा उदात्तीकरण ( 8010130001 ) का मार्ग दिया है। जैसे पानी भाफ 
वन जाता है अथवा जैसे पौधा दुर्गन्धपू्ण एवं कुस्वादु सड़ी गली खाद का ही रस 
ग्रहण कर उसे सुगंधित फूल एवं सुस्वादु फल ( अथवा अन्न ) के रूप में परिवर्तित 
कर देता है, उसी प्रकार हमारे व्यक्तित्व में भी वासना के उदात्तीकरण का 
नियम काम करता है । उदाहरण के लिए कामशक्ति ही रूपान्तरित होकर प्रेम, भक्ति, 
कलात्मक सर्जन आदि उदात्त रूपों में प्रकाशित होती है। काम आदि वासना भी 
परम चितिशक्ति का ही सूक्ष्म से स्थूल में प्रकटीकरण है, और पुनः यह स्थूल से 
सुक्ष्म में रूपान्तरित हो जा सकती है । 

अतः तन्त्र ने अपनी दार्शनिक मान्यता के अनुरूप ही योग के ऐसे अनेक 
प्रारूप प्रस्तुत किए हैं जिनसे वासना का उदात्तीकरण होता है और फलतः मुक्ति 
की प्राप्ति होती है। कौलभ्साधवा«( वाममार्ग ) भी इसीलिए है । यद्यपि व्यवहार 
में अधिकांशतः कोळ साधना के नाम पर पाखण्डी लोग वासना की तृप्ति मात्र 
करते हैं ( और इन्हीं लोगों के कारण कौल साधना बदनाम भी हुई है ), किन्तु 
यदि कौल-साधना को उसके वास्तविक अर्थ में लिया जाय तो वह काम के उदात्ती- 
करण का सबसे सशक्त मार्ग हैँ । कोल साधना का प्राण है काम के प्रति शिव- 
भावना छाना ( अर्थात्‌ यह भावना करना कि काम भगवद्रूप है और फलतः उसके 
प्रति पूजा का भाव करना ) तथा ससे प्रेम की आग में झोंक देना जिससे वह पानी 
से भाफ की भाँति उदात्त होकर सम्पूर्ण रूप से प्रेम ही वन जाय । जब तक काम 
का प्रेम के खूप में उदात्तीकरण नहीं हो जाता तव तक संसार के साथ अपने 
अद्वैत का भाव नहीं आ सकता और तब तक मुक्ति सम्भव नहीं है । 


जगत का आत्मीकरण :--आखिर जगत्‌ को आत्मसात करने का अर्थ 
क्या है? वह अर्थ विश्व-प्रेम ( universal 1०४८ ) है । प्रेम में ही हम विश्व को 
आत्मसात्‌ कर सकते हैं, क्योंकि प्रेम में ही पराया अपना बनता है । जैसे माँ बच्चे 
के रूप में अपने को ही समझती है उसी प्रकार यह समझना कि सारा विश्व मेरा 
ही रूस है अथवा सब मेरे ही हैं, और चूंकि वे मेरे ही है ( अथवा उन रूपों में मैं 
ही हुँ) इसलिए उनका भी वैसे ही हित चाइना जैसे में अपना हित चाहता हूं 


eo 


` १-हमने अपनी अंग्रेजी पुस्तक ‘Significance of the Tantric Tradi- 
tion’ के ‘Significance of the Vama-0irga' नामक अंश में 
कौल-साधना का मूलाधार या तर्काधार ( 721700416 ) प्रस्तुत करने का 
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२--डतप्रथा तदज्ञानं तुच्छत्वाद्बन्ध उच्यते । 


( द ) 


यही प्रेम है, ऑर इसी का नाम अहतं साधना है । यही तन्त्र में वणित 'शास्भवोपाय' 
है जो उत्तरोत्तर क्रम वाले ( 7९72०८2] ) तीनो उपायों ( शाम्भवोपाय, 
शाक्तोपाय एवं आणवोपाय ) में रावोपरि है । तन्त्र ने यह स्पष्ट कर दिया है कि 
संसार बन्धन नहीं है, संसार को अपने से भिन्न देखना-पराया समझना--वन्धन 
है । दूसरे शब्दों में, दंत ज्ञान ही बन्धन है । तन्त्र में ( या काश्मीर शेव शास्त्र मे ) 
यह स्पष्ट कर दिया गया है कि अज्ञान ही बन्धन है" और हैतज्ञान ही अज्ञान है: । 


` हँत ज्ञान को 'अज्ञान' ( अर्थात्‌ गैरजानकारी ) इसलिए कहते हैं कि उसमें सत्य का 


गैरजानकारी है। सत्य यह है कि सारा विश्व शिव का अर्थात्‌ मेरा ( शिव ही मेरा 
वास्तविक स्वरूप है) ही रूप है-सारा विश्व मैं ही हूँ । किन्तु इस सत्य को न 
जानकर मैं यह जानता हूँ कि विश्व मुझसे अलग है ( अर्थात्‌ हतान है )। 
इसीलिए इत देखना अज्ञान हुआ और अद्वैत देखना ज्ञा हुआ | 'इसी कारण ढत 
( अथवा अज्ञान ) को बन्धन का हेतु एवं अद्वैत ( अथवा ज्ञान ) को मोक्ष का हेतु 
बताया गया है । तात्पर्य यह है कि हम जितना ही विश्व के साथ अद्वैत भाव लाते 
हैं उतना ही हम सत्य के नजदीक जाते हैं और उतने ही अंश में हम स्वरूप की प्राप्ति 
करते हुँ । 

उपयुक्त कथन से यह तात्पर्यं निकला कि आत्मा को ( अर्थात्‌ अपने आप 
को पाने का अर्थ सबसे अपने को अलग कर अपने भीतर प्रविष्ट होना नहीं है, ` 
चरन्‌ सव को अपने में आत्मसात्‌ करना है क्योंकि आत्मा किसी कोने में नहीं पड़ा 
है, वरन्‌ सवंव्यापी है । जैसे लहरें सागर ही हैं क्योंकि वे सागर का ही लीला-विलास 
हैं, उसी प्रकार विश्व हमारे वास्तविक स्वरूप ( शिव ) का हो लीला-विलास है । 
बाहर का विश्व भीतर की आत्मा की ही अभिव्यक्ति है । अतः हम जितना ही आत्मा 
को गहराई में प्रवेश करते हैं उतना ही हम वाहर भी फँलते हैं, अर्थात्‌ वाह्य विश्व 
से तादात्म्य करते हैं । चेतना ( ८००८017९5 ) का अनुलम्ब ( ४८८81 ) 
विकास और चेतना का अनुप्रस्थ ( 10712072] ) विकास परस्परापेक्षी हैं । यह, 
वसे ही हैं जसे वृक्ष की जड जितना ही गहराई में प्रवेश करती हैं उतना ही उसको 
शाखाएँ बाहर फेल्ती हूँ । शाखाएँ विना बाहर फले जडे गहराई में प्रवेश करें यह 
असंभव है । उसी प्रकार प्रेम में बाहरी संसार को आत्मसात्‌ किए विना हम आत्मा 


की गहराई में प्रवेश करें यह सम्भव नहीं है । 
१--अज्ञान्‌ं संसृतेहुतुज्ञानं मोक्षैककारणम्‌ । तन्त्रालोक १! २२ 
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और आएचयं-जनक सत्य यह्‌ है कि जव हम संसार को इस भाँति आत्मसात्‌ 
करते हैं तो संसार हमसे दुश्मनी करना छोड़ देता है, अर्थात्‌ हमारे लिए बाधक 
नही वनता । वह तभीतक हमसे दुश्मनी करता है जवतक हम उसको अपने से अलग 
रखते हैं। जैसे हम अपने ही आत्मीयों को अज्ञानवश पराया समझकर उनसे दुश्मनी 
कर लेते हैं तो वे भी हमसे दुश्मनी करते हूँ तथा हमारे काम में वाधक बनते हैं, 
और जब हम परायापन हटाकर पुनः उनको अपना वना लेते हैं तो वे हमारे मित्र 
बन जाते हैं और हमारे साधक हो जाते हैं; उसी प्रकार जब हम संसार के साथ 
ईत हटाकर उसे आत्मसात्‌ कर लेते हैं तो वह फिर वाधक वनने की जगह साधक 
वन जाता है ( मोक्षायते च संसारः ) । जब हम शत्रु को मित्र वना लेंगे तो फिर वह 
शत्रु रह हो नहीं जायेगा । 

तन्त्र.भनुभच पर्‌ आधारित है :--आगम ( तन्त्र ) की यह भी महत्त्य- 
पूणं विशेषता है कि इसमें जो सिद्धान्त दिए गए हैं चे कल्पना अथवा मानसिक चितन 
( ऽ९०५।३।०॥ ) के आधार पर नहीं हैं वरन्‌ अनुभव के आधार पर हैं । योगियों 
ज्ञानियों ने सत्य का जो अनुभव प्राप्त किया है उसी से यह परम्परा चली है । इसीलिये 
अभिनवगुप्त तन्त्रपरम्परा को 'अनुभव-सम्प्रदाय' कहते हूँ ।' उल्लेखनीय है कि वेद 
को "निगम' तथा तन्त्र को 'आगम' कहा जाता है। तकंशास्त्र की दृष्टि से 'निगम” 
या 'निगमन' (0९41८101) का अर्थ है आधार वांक्य को मान लेना और मानकर 
उससे आगे निष्कर्ष निकालना; और 'आगम' अथवा 'आगमन' ( [01107 ) का 
अर्थ है आधार वाक्यों को मान नहीं लेना वरन्‌ अनुभव में सत्य को देखकर आधार- 
वाक्य प्राप्त करना और तब उससे निष्कर्ष निकालना । तात्पर्ये यह है कि आगमन 
[ आगम ) की विशेषता अनुभव पर आधारित होते में है। यद्यपि वेद का ज्ञान 
अनुभवगम्य भी है, परन्तु वेद को मुख्यतया ईश्वरप्रदत्त ज्ञान ६ revelation ) 
माना जाता है, ( यस्य निःस्वसितं वेदाः ), ऋषियों को केवल उस ज्ञान का दृष्टा 
अथवा प्राप्तिकर्ता माना जाता है (ऋषयो मन्त्रद्रष्टारः )। अतः तर्कशास्त्र को 
दृष्टि से वैदिक ज्ञान स्वीकृत आधार वाक्य हुआ जिसे मानकर हम आगे निष्कर्ष 
निकालेर । इसीलिये वेदिक परम्परा 'निगम' या “निगमन' है । किन्तु तन्त्र वस्तुतः 
जीवन में अनुभूत व्यावहारिक ज्ञान है। योगियोंज्ञानियों ने जो अतिबोद्धिक परम _ 
` -ज्ञान ( ९०६९८८ 100008०) प्राप्त किया तन्त्र उसी का अभिलेख 
(76०००) है । उसे शिव-पावंती के सम्बाद के रूप में प्रस्तुत करना तो साहित्यिक 
ढंग ( ६९7४ 0८५1०७ ) है; पार्वेती का पुछना और शिव का उत्तर देना तो 
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कथानक या आख्यायिका है ।१ चूँकि तान्त्रिक ज्ञान अनुभूति पर आधारित है, 
इसलिए वह आगम' या आगमन' है । £ 

अनुभव पर आधारित होने की दृष्टि से तन्त्र ( आगम ) को हम पुनः वेद 
का पूरक कह सकते हँ । यह कहा जा सकता है कि वेद ने जो ईश्वरीय ज्ञान दिया 
उसे तन्त्र ने व्यावहारिक अनुभव से पुष्ट किया; “श्रुति? की पुष्टि 'अनुभूति' में हुई । 
तात्पये यह कि ईश्वरीय वचन विश्वास अथवा मान्यता की वस्तु न रहकर अनुभूत 
सत्य बन गया । कुछ पाश्चात्य दार्शनिक यह जो आक्षेप करते हैं कि भारतीय दर्शन 
विश्‍वास पर आधारित है क्योंकि वह श्रुति-वाक्यों को मानकर चलता है, वह आक्षेप 
गलत है । भारतीय दशन काल्पनिक विचारों ( speculation ) पर नहीं वरन्‌ 
अनुभूत सत्यों पर आधारित है। भारतीय संस्कृति का अन्तिम आधार उच्च 
आध्यात्मिक अनुभव है । आखिर क्या इतनी वड़ी संस्कृति काल्पनिक विचारों पर 
आधारित हो सकती है ? आ 0 

तन्त्र में मतान्तर की समस्या :_तन्त्र ( आगम ) के विषय में एक 
विचित्रता यह है कि आगम एक प्रकार के नहीं हैं; तीन प्रकार के दर्शन देने वाले 
अलग-अलग तीन प्रकार के आगम हैं । कुछ आगम भेदपरक हैं, कुछ भेदाभेद- 
परक हैं और कुछ अभेदपरक हैं जिन्हें पारिभाषिक अर्थ में क्रमशः शिव-आगम, रुद्र- 
आगम एवं भरव-आगम कहा जाता है ।* इन तीन प्रकार के आगर्भों से वस्तुतः 
तत्परक तीन प्रकार के दार्शनिक सम्प्रदाय निकले हैं। भेद परक आगम से 'शेव- 
सिद्धान्त, भेदाभेद परक आगम से 'वीर शव” दर्शन एवं अभेदपरक आगम से 
तृत्रक' या 'कांश्मीर शंव? दर्शन ( जिसे प्रत्यभिज्ञा दर्शन भी कहते हैं ) निकला है । 

अब प्रश्‍न यह उठता है कि आगम यदि सत्य का अनुभव है तो उसमें यह 
मतान्तर क्यों है ? आगम में परस्पर विरुद्ध दीखने वाले सिद्धान्त क्यों कहे गये हैं! 
इसका उत्तर है 'अधिकारी-भेद'। “अधिकारी-भेद' भारतीय विचार धारा का 
एक प्रमुख सिद्धान्त है । इसके अनुसार सभी व्यक्ति आध्यात्मिक दृष्टि हे एक ही 


१. अभिनवगुप्त का कहना है कि शिव-पार्वती प्रश्नोत्तर वस्तुतः अपनी संवित्‌ 
( मात्मा ) के भीतर का ही प्रश्नोत्तर है--प्रश्नकर्त्री संवित्‌ पार्वती? है एवं 
उत्तरदात्री संवित्‌ शिव है । ( “स्वात्मा सर्वेभावस्वभावः स्वयं प्रकाशमानः” `` 
प्रश्‍नप्रतिवचनात्‌ प्रषट्प्रतिवक्तुस्वात्ममयेन अहंतया चमत्कुवंत्‌ विमृशति’ 1-परा त्रिशिका- 
बिवरण पु० १४-१५ ) । 
२-अतश्च भेद-भेदाभेद-अभेद प्रतिपादकं शिवरुद्र भ॑रवाख्यं त्रिधैवेदं शास्त्रमुद्भूतम्‌ । 
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स्तर पर नही हैं, आगे पीछे हैं। अतः सवके लिए एक ही रास्ता नहीं हो सकता 
और न तो सभी लोग सत्य को एक हो तरह से समझ सकते हैं ।' जो जिस स्तर 
पर है उसको वैसा ही दर्शन, वैसा ही धर्म, वसी ही साधना चाहिए । अतः तन्त्र 
में अलग-अलग अधिकारियों की दृष्टि से अलग-अलग बात कही गयी है। आखिर 
समझने वाले के अनुसार ही तो कहने वाला कहेगा | साधना-परम्परा मैं ऐसा बहुत : 
. होता है कि एक ही गुरु शिष्यों के क्षमताक्रम के अनुसार अळग-अळग उपदेश देता 
-हे। हमें बच्चे और सयाने दोनों को एक ही वात बतानी हो फिर भी हम उसी 
बात को उन दोनों के लिए दो तरह से कहेंगे । 
यहाँ एक और प्रश्‍न है । यह तो ठीक है कि आगम ने तीन तरह 
के अधिकारियों के लिये तीन तरह ( भेद- भेदाभेद एवं अभेद ) के दर्शन 
दिये है; किन्तु इन तीनों को बराबर स्तर का समझना चाहिए, अभेद दर्शन 
को इन तीनों. में सबसे, ऊपर का अथवा अधिक सत्य क्‍यों माना जाय? 
काश्‍मीर शैव दार्शनिक ` अभेद-आगमों ( भैरव-आगमों ) को आगमों में 
` सर्वोपरि रखते हैं तथा अभेद दर्शन को भेद की तुलना में उत्तम बताते हँ । ऐसा 
क्यों है? इस सन्दर्भ में तन्त्रालोक के टीकाकार जयरथ का कहना है कि अभेद- 
दर्शन सभी दर्शनों में अनुस्यूत है, इसलिए श्रेष्ठ है । तात्पर्यं यह है कि अभेद-दर्शन 
भेद को भी अपने में समाहित ( क्रोडी कृत्य ) किए है, भेद का जो उचित स्थान है 
वह उसे अभेद-दशेन में मिला हुआ है । अभेद ( अद्वैत ) दर्शन यह मानता है कि भेद 
- ( दवेत ) रूप जगत्‌ अभेद रूप अद्वय शिव का ही स्वातन्त्र्-स्फुरण है । अतः भेद 


२--माध्यमिक ( बौद्ध ) दर्शन में कहा गया है कि अलग-अलग लोग अलग-अलग 
दार्शनिक “गोत्र! के होते हैं। जो जिस गोत्र' का होता है। वह अपने ही 
अनुरूप दर्शन में विश्‍वास करना चाहता है। यह भी कहा गया है कि 
भगवान बुद्ध ने श्रोताओं के क्षमताक्रम के अनुसार अलग-अलग सिद्धान्त दिए 
हैं। उनको उस वैद्य की भाँति कहा गया है जो सभी रोगियों को एक ही ओषधि 
नहीं देता, वरन्‌ रोग के दशाक्रम के अनुसार अलग-अलग ओषधि बाटता है। 
१--तन्त्रालोक ( विवेक ) ११८ पृ० ४५) । , 
२--अभिनवगुप्त ने ईश्वरप्रत्यभिज्ञाविमशिनी में एकस्थान पर मंगलाचरण 
में कहा है कि अद्रय शिव ही ( अपनी लीला से ) भेद-जगत्‌ को पूर्वपक्ष के 
रूप में आभासित करता है और पुनः उसे अभेद-रूप उत्तर पक्ष मे ले जाता है। 
पूर्वपक्षतया येन विश्वमाभास्य भेदतः । 
अभेदोत्तरप्षान्तर्तीयते तं स्तुमः शिवम्‌ ॥ 
ईश्वर प्रत्यभिज्ञाविमशिनी १॥२९ प्र ५१ ) 
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( दवेत ) अभेद ( अद्वैत ) में समाहित है; किन्तु भेद में अभेद समाहित नहीं .हो 

` सकता, क्योंकि अभेद को भेद का स्फुरण नहीं कहा जा सकता । तात्पर्यं यह है कि 
अभेद-दर्शन भेद की तुरना में अधिक व्यापक है ( भेद व्याप्य है और अभेद व्यापक 
है ), अतः वह भेद-दर्शन की अपेक्षा अधिक सत्य है । यही कारण है कि भेद-दर्शन 
तौ अभेद का विरोध करता है, किन्तु अभेद-दर्शन भेद का विरोध नहीं करता । ७ 


प्रस्तुत ग्रथ को विशेषता 

आगम से जो भेद, भेदाभेद एवं अभेद परक क्रमशः तीन दर्शन-सम्प्रदाय--- 
शैव-सिद्धान्त, वीरशैव एवं. काश्मीर शैव--निकले हैं उन्हें स्पष्ट करने एवं उन्हें एक 
आयुंखळा की कड़ियों के रूप में जोड़ने का प्रयास आवश्यक है। यह प्रसन्नता की वात है 
कि डॉ० श्री कैछाशपति मिश्र ने इन तीनों दर्शनों को अलग-अलग तीन पुस्तकों में स्पष्ट 
करने का प्रयास प्रारम्भ किया है । प्रस्तुत पुस्तक #ार््पीर शैव दर्शन: मूल सिद्धान्त 
इस प्रयास की प्रथम कडी है । इस पुस्तक की उपादेयता के विषय में कुछ वातें 
उल्लेखनीय हैं। काश्मीर शेव दर्शन पर कम काम हुआ है; हिन्दी में तो बहुत कम ` 
हुआ है । हिन्दी में डॉ० बी० एन० पंडित एवं डा० जयदेव सिंह ने प्रशंसनीय काम 
किया है, किन्तु इसके बावजूद अभी और काम होने की महती आवश्यकता है । 
इस दृष्टि से प्रस्तुत पुस्तक स्वागतयोग्य है । 

लगभग दो सौ पृष्ठ की इसे पुस्तक में डाँ० मिश्र ने काश्‍मीर शैव दर्शन का 
महत्त्व स्पष्ट करते हुए उसके मूल सिद्धान्तों की रूप-रेखा थोड़े में प्रस्तुत की है। 
इसमें काश्मीर शैव शास्त्र की लगभग सभी मुख्य अवधारणाएँ विवेचित हुई हैं । 
थोड़े में सभी वाते कहना इस पुस्तक का गुण है । साथ ही, लेखक ने स्थान-स्थान पर 
काश्मीर शैव दर्शन का अन्य दर्शनों, विशेषतः अद्वेत-वेदान्त एवं शव-सिद्धान्त, से 
तुलनात्मक अध्ययन भी प्रस्तुत किया है। किसी एक सिद्धान्त को समझने में अन्य 
सिद्धान्तो से समता.एवं विषमता दिखाना सहायक होत है; लेखक ने इस विधि 
का प्रयोग किया है । 


१--अद्वैत-वेदान्त के आचार्य गौडपाद ने कहा है कि हैती लोग अपने सिद्धान्त को 
पक्का समझकर परस्पर लड़ाई करते हैं; किन्तु अद्वैत-सिद्धान्त को वस्तुतः उनसे 
कोई लड़ाई नहीं है । 
स्वसिद्धान्तव्यवस्थासु द्वैतिनो निश्चिता दृढम्‌ । 
(८८७. तर विष्यत्ते चैर न, विरष्यते । tone 60 Gyaap Kosha 
--माण्डूक्यका रिका २1१७ 


CT 


( ब ) 


जहाँ तक विचारों की स्पष्टता (५18119 ०£ 10685) का प्रश्न है, पुस्तक 
में ग्रह आदि से अन्त तक विद्यमान है। लेखक ने काश्‍मीर शैव दर्शन को अच्छो _ 
तरह समझा. है । जब तक लेखक कें मन में विचार स्पष्ट नहीं होते तब तक वह 
दूसरों को स्पष्ट नहीं कर सकता । पुस्तक पढ्ने ये यह द्योतित होता है कि लेखक ने 
मनन किया है एवं प्रकृत विषय को स्पष्ट रूप से समझा है। साथ ही समझाने का 
ढंग सरल है । भाषा बहुत ही सरल है। भाषा कहीं कहीं बोल चाल के स्तर पर आ 
गई है, किन्तु सरलता की दृष्टि से इसे हम दोष न समझकर गुण ही समझते हैं । 

प्रस्तुत ग्रन्थ में लेखक ने विषय का जो प्रतिपादन किया है उसकी सबसे बड़ी 
विशेषता यह है कि काश्मीर शंव दर्शन के कतिपय सिद्धान्तों में भी जो अस्पष्टता एवं 
संदिग्धता है उसे लेखक ने काफी हद तक दूर किया है । इसी में लेखक को मौलिकता 
है । लख ने सम्बद्ध प्रश्‍नों का अच्छी तरह विश्लेषण किया है एवं अपने पक्ष में 
सशक्त तकं दिए हैं जिससे छेखक की वात मानने योग्य ( ०००४7८7 ) हो 
जाती है । - 

नवयुवक होते हुए भी लेखक ने विषय के प्रतिपादन में जो परिपक्वता दिखाई 
है यह सराहनीय है एवं इसके लिए लेखक बधाई के पात्र हैं। निश्चय रूप से लेखक 
की वह कृति अपने विषय में महत्त्वपूर्ण योगदान है । काश्मीर शेव दशन के गंभीर 
एवं कठिन सिद्धान्तों को संक्षेप में सरल एवं स्पष्ट ढंग से प्रस्तुत करने वाली यह 
पुस्तक विद्वानों एवं साधारण जन दोनों के लिए उपयोगी है। हमें आशा है कि नव- 
युवक लेखक की प्रतिभा आगे और भी अच्छा काम करेगी । 


कमलाकर सिभ 
दर्शन-विभाग, 
फाशी हिन्दू विश्वविद्यालय 
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कु 
भूमिका 


यह कहा जा सकता है कि मानव जोवन का सामान्य लक्ष्य सुख-शान्ति की 
प्राप्ति है । इस लक्ष्य की प्राप्ति के लिए यह आवश्यक है कि हम अपने आप को 
पूर्ण रूप से जानें । अपने को जानने की ही प्रक्रिया में यह आवश्यक है कि हम अपने 
से सम्बद्ध वस्तुओं को जानें । दूसरे शब्दों में, हम जिस जगत्‌ में रह रहें हैं, उसको 
जानना आवश्यक है । फलतः यह प्रश्‍न उठता है कि यह जगत क्या है ? क्या यह 
अनादि है अथवा किसी ईश्वर आदि से सृष्ट है? इसको चलाने वाले क्या नियम हैं ? 
यदि इसका कोई उद्देश्य अथवा लक्ष्य है तो वह क्या है ? आदि-आदि । दर्शन शास्त्र 
में, विशेषतया भारतीय दर्शन मैं, इन प्रश्नों पर गम्भीरता पूर्वक विचार किया गया है । 

अपने विषय में तथा अपने आधार भूत जगत्‌ के विषय में दाशेनिक प्रश्‍न 
उस परिस्थिति में विशेष गम्भीर रूप में हमारे सामने उठते हैं जबकि हम अपने और 
दूसरे के जीवन में दुःख का अनुभव करते हैं। जब हम देखते हैं कि जगत्‌ में दुःख है 
और जरा, मरण आदि ऐसे हैं जिनका तात्कालिक निदान समझ में नहीं आता तब 
यह प्रश्‍न स्वाभाविक रूप से उठता है कि आखिर इस जगत्‌ का रहस्य क्या है ? यह 
क्यों ओर कैसे है ? इसका अन्तिम सम्बन्ध कहाँ से हे? आदि-आदि । 

चूँकि जगत्‌ के रहस्य को समझना वस्तुतः अपने आप को समझने के लिये 
आवश्यक है, इसलिये भारतीय दर्शन जिनका प्रमुख लक्ष्य अपने आप को समझना है 
जगत्‌ के रहस्य को समझने का विस्तृत प्रयास करते हैं। भारतीय दर्शन की जो प्रमुख 
तीन धाराएं हैं--वैदिक, अवैदिक और आगमिक) ( तांत्रिक )--उनमें आगमिक या 
शैव-दर्शन जगत्‌ की समस्या पर प्रमुख रूप से विचार करते है । आगमिक परंपरा 
में आने वाले दर्शनों में काश्मीर शैव दर्शन? ( प्रत्यभिज्ञा दर्शन ) तथा शैव-सिद्धान्त 
की प्रमुख भूमिका है । ये दर्शन जगत्‌ को सृष्ट मानते हैं तथा इसका सृजन, पालन 


और संहार तीनों ही प्रक्रियाएं परमतत्त्व शिव से सम्पादित मानते हूँ । काश्मीर शंव 


` १. यहाँ आगम का तात्पयं शैवागमों से है । 

२. काश्मीर शैव दर्शेन से हमारा तात्पर्य प्रत्यभिज्ञा दर्शेन है'। चू कि अभिनवगुप्त 
ने काश्मीर शैव दर्शन की विभिन्न ( क्रम आदि ) घाराओं का समन्वय अपने 
प्रत्यभिज्ञा दर्शन ( विशेषकर तन्त्रालोक ) में किया है इसलिये प्रत्यभिज्ञा देशेन के 
लिये कामे पर शेव दर्शन athi रया अनु चित प्रशतिं नेही (20030 Gyaan Kosha 
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दर्शन तथा शेव-सिद्धान्त च्‌ कि आगमिक परम्परा के दर्शन हैं अत: इनके मूल सिद्धान्त 
की विशेषताएँ समझने के लिये आगमिक परम्परा की विशेषता समझना आवश्यक है । 


अवैदिक दर्शन--चार्वाक, जैन तथा वौद्ध--इस जगत्‌ को किसी सृष्टिकर्ता की 
सृष्टि नहीं मानते, वरन्‌ अनादि मानते हैं। बैदिक परम्परा में भी कुछ दर्शन 
( मीमांसा आदि ) जगत्‌ को सृष्ट नहीं मानते । वैदिक परम्परा का प्रमुख दर्शन 
अद्वैत वेदान्त इस जगत्‌ को सृष्ट मानता है, किन्तु वहाँ अन्ततः जगत्‌ के प्रति पूर्ण 
निषेधात्मक ( ]ए८४१1७८ ) दृष्टिकोण है । कुछ बौद्ध ( माध्यमिक आदि ) दशंनों 
में भी यही दृष्टिकोण है । इसके विपरीत आगमिक परम्परा में सृष्टि ( जगत्‌ ) के 
प्रति भावात्मक अथवा स्वीकारात्मक ( P091९) दृष्टिकोण है । अह्ैत-वेदान्त 
तथा माध्यमिक बौद्ध सिद्धान्त में परमतत्त्व ( ब्रह्म अथवा शून्य ) सृष्टि-प्रक्रिया से 
वस्तुत: असम्बद्ध है क्योंकि निष्क्रिय रूप से स्थित होळर वह सृष्टि-आभास के लिये 
केवल आधार बनता है, सक्रिय रूप से सृष्टि-प्रक्रिया में भाग नहीं लेता; सृष्टि तो 
अविद्या के कारण उस पर अध्यारोपित मात्र है । किन्तु आगमिक दर्शन में शिव सृष्टि- 
प्रक्रिया में सक्रिय रूप से भाग लेता है; सृष्टि उसका स्वातन्त्र्य है । 


आगमिक दर्शन की विशेषताएँ 


साधारणतया यह सोचने का प्रचलन है कि भारतीय दर्शन एवं संस्कृति का 
उद्गम वेद है। आगम (या तन्त्र) को प्रायः इस सन्दर्भ में नहीं लाया जाता । 
किन्तु वस्तुतः भारतीय दार्शनिक चिन्तन में एवं भारतवर्ष की धार्मिक एवं सांस्कृतिक 
धारा में तान्त्रिकधारा का बहुत ही महत्त्वपूणं योगदान है। भारतीय चिन्तन धारा 
एवं संस्कृति वैदिक तथा आगमिक दोनों का समन्वित रूप है। आगभ वेद के पूरक 
रूप में समझे जाने चाहिए । 

जीवन के कुछ ऐसे महत्त्वपूर्ण प्रश्न एवं समस्याएं हैं जिन्हे वेदों में उतना 
महत्त्वपूर्ण नहीं समझा गया है ( अथवा गम्भीरतापूर्वक नहीं लिया गया है), उन्हें 
आगमों में उचित स्थान मिला है एवं उनका विशद प्रतिपादन किया गया है । 
दूसरे शब्दों में, वेद के अधूरे कार्य को आगम पुरा करते हैं । 


दर्शन के क्षेत्र में आगम को बिशेषताएँ 


परमतत्त्व को अवधारणा में शक्ति का समावेश :--आगमिक दर्शन 
को सबसे वडी विशेषता है परमतत्त्व को ( जिसे शिव कहा गया है) शक्तिरूप 
मानना । उपनिषदों में, जहाँ वेदिक दार्शनिक चिन्तन अपनी परिपक्वावस्था में प्राप्त 


८हुपरनतत्व चैक्तेये स्वल्प अह को? प्रमुख रूप से झोन रूप नो वचः । दह के 


आगमिक दर्शन की विशेषताएं वद 


क्रियारूप होने पर विशेष विचार नहीं किया गया है। किन्तु तन्त्र में परम चैतन्य 
( ब्रह्म या शिव ) को ज्ञान एवं क्रिया दोनों रूप माना गया है । यहाँ चैतन्य निष्क्रिय 
नहीं है वरन्‌ स्पन्दनशील ( 7711८ ) है; उसकी स्पन्दनशीलता या क्रियात्म- 
कता को शक्ति नाम से अभिहित किया गया है । चैतन्य तत्त्व या शिव वस्तुतः शिव 
एवं शक्ति, ज्ञान एवं क्रिया, प्रकाश एवं विमशे दोनों है । अद्वत-वेदान्त, जो अपने को 
औपनिषद्‌ दर्शन की व्याख्या मानता है, की यह अवधारणा है कि चैतन्य में क्रिया- 
त्मकता माया के कारण आती है; क्रियाशीलता चैतन्य का स्वरूप या स्वभाव नहीं 
है । अद्वं त-वेदान्त ऐसा संभवतः इसलिये मानता है कि उसके अनुसार कर्म अपूर्णता 
का द्योतक है । अत: ब्रह्म में सृष्ट्यादिक किसी भी कर्म का पूर्ण रूप से अभाव होना 
चाहिए । किन्तु तन्त्र यह मानते हैं कि क्रिया का ऐसा स्वरूप है जो माया के कारण 
उत्थित नहीं होता; वरन्‌ शिक, में स्वाभाविक रूप से है। इसका पारिभाषिक नाम 
स्पन्द दिया गया है । कर्म अपूर्णता का द्योतक है, यह तन्त्र भी मानता है; किन्तु 
स्पन्द या क्रिया का कर्म से मौलिक भेद है, स्पन्द अपूर्णता का द्योतक नहीं है वरत्‌ 
पूर्णता अथवा आनन्द का स्वाभाविक परिस्फुरण है । कर्म और क्रिया ( स्पन्द ) को 
एक ही समझ लेना ( जैसा कि अद्व त-वेदान्त सम्भवतः करता है ) तन्त्र की क्रिया 
की अवधारणा के साथ घोर अन्याय करना है । चू कि क्रिया ( या स्पन्द ) शेवागमों 
को सबसे प्रमुख अवधारणा है, इसलिये क्रिया के स्वरूप को संक्षेप में समझ लेना 
आवश्यक है। 

मनुष्य के समस्त क्रिया-कलापों को संरम्भ की दृष्टि से हम दो वर्गों में बांट 
सकते हैं। एक वह जो ऐच्छिक ( voluntary or volition] ) होता है, 
उसमें कर्ता को प्रयास या आयास ( 6107 ) करना पड़ता है । इसी को कर्मे कहते 
हैं । दूसरा वह है जिसमें कर्ता को प्रयास नहीं करना पड़ता, वरन्‌ यह अनायास 
( effortless or automatic ) होता है । इस अनायास क्रिया को हम पुनः दो 
वर्गों में बाँट सकते हैं ॥ एक वह जो अनायास होते हैं किन्तु यान्त्रिक ( 11९012- 
7००1 ) होते हैं जैसे स्वसन क्रिया या सहज क्रिया ( 7८१७5 2८६00 ) आदि । 
दूसरे वह जो अनायास होते हैं किन्तु यान्त्रिक नहीं होते वरन्‌ उसमें कर्ता का 
स्वातन्श्य बना रहता है; उसमें ज्ञान और आनन्द भी रहता है। इसी को तन्त्र में 
क्रिया या स्पन्द ( Spontaneity or, spontaneous activity ) कहा 
गया है । जीवन के अनुभवों में स्पन्द ( $07३९ ) का शत प्रतिशत पूर्ण 
उदाहरण तो नहीं मिलता ( उसका शत प्रतिशत पूर्ण रूप से उदाहरण तो केवल 
शिवावस्था में प्राप्त हो सकता है ), किन्तु स्पन्द या क्रिया की झलक हमारे व्याव- 
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का अतिरेक होता है, तो गाने, नाचने आदि की क्रिया उससे स्वाभाविक रूप में 
उद्रिक्त हो सकती हैं, अथवा हृदय में प्रेम उल्लसित होने पर प्रिय पात्र के प्रति 
चुम्बन, आरिंगनादि क्रियाएँ सहज रूप से फूटती हैं, अथवा उदात्त कलात्मक सृजन 
की अवस्था में कला का स्वाभाविक प्रवाह होता है। 
स्पन्द के ये उदाहरण भले ही अधूरे हों किन्तु इनमें हम क्रिया के तीन-चार 
लक्षण स्पष्ट रूप से पा सकते हैं, जो स्पन्द को एक ओर कमें से तथा दूसरी ओर. 
यान्त्रिक क्रिया से भिन्न करते हैं। स्पन्द में इच्छा-शक्ति ( ७४111 ) को आयास 
( ९९7 ) नहीं करना पड़ता वरन्‌ यह अनायास स्वाभाविक रूप से होता है। 
दूसरे, उसमें कर्ता को वाध्यता नहीं होती, कर्ता उसे चाहे तो नहीं होने दे सकता 
है; इसीलिये स्पन्द को स्वातन्त्र्य कहा जाता है। तीसरे, कर्ता को क्रिया का ज्ञान 
रहता है, यान्त्रिक क्रिया जैसी अज्ञानता नहीं रहती ! “चौथे, स्पन्द में आनन्द की 
अनुभूति होती है; वस्तुतः स्पन्द आनन्द का ही स्वाभाविक उच्छलन ( ०४९£10- 
wing or emanati0n ) है । इसी को सूफी लोग 'मौज' कहते है । इस प्रकार 
हम देखते हैं कि क्रिया या स्पन्द एक ओर कमं से तथा दूसरी ओर यान्त्रिक क्रिया से 
मौलिक रूप में भिन्न है। 
ईश्वर ( शिव ) जो सृष्टि-क्रिया करता है, वह उसका कर्म नहीं है और 
न तो उसकी यान्त्रिक क्रिया है, वरन्‌ उसका स्पन्द है । सृष्टि शिव के आनन्द से 
उद्भूत है । बल्कि यह कहना कि सृष्टि आनन्द के लिये होती है उतना ठीक नहीं 
है; वरन्‌ यह कहना ज्यादा ठीक है कि सृष्टि-क्रिया आनन्द से होती है, अर्थात्‌ 
आनन्द का उद्रेक होने पर उसके परिणाम-स्वरूप स्वाभाविक रूप से स्फुटित होती 
है । शिव अपने भीतर किसी कमी को पूरा करने के लिये सृष्टि नहीं करता, जैसा कि 
कम में होता है ( शिव में कोई कमी नहीं है), वरन्‌ शिव में जो आनन्द है वही 
सृष्टि-क्रिया रूप में प्रकटित होता है । सृष्टि-क्रिया शिव की अपूर्णता का द्योतक नहीं 
है क्योंकि यह उसका 'कमं' नहीं है वरन्‌ 'क्रिया' या “स्पन्द' है । शिव पूणं है और 
उसकी पुर्णता से 'मौज' के रूप में सृष्टि उत्थित होती है । 
शिव की पूर्णता से सृष्टि-क्रिया उत्थित होने का तन्त्रों का जो सिद्धान्त है 
उसको काश्मीर शैव दर्शन में 'लीला' तथा शैव-सिद्धान्त में 'प्रेम' कहा गया है। 
काश्मीर शेव दर्शन अद्वैतवादी दशेन है, उसमें जीव शिव से भिन्न नहीं है; शिव ही 
जीव बनता है। इसलिये यह नहीं कहा जा सकता कि शिव जीवों के लिये सृष्टि करता 
है, वरन्‌ यही कहना उपयुक्त है कि शिव अपने लिये सृष्टि करता है । दूसरे शब्दों में, 
लीला के लिये सृष्टि करता है । किन्तु यहाँ भी ध्यान देने योग्य है कि 'लीला' या 
“औनोदके लिये सृष्टि “करता*्हे की अथ थेह नहीं कि शिव भें भनने नहीं और 
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उूसकी प्राप्ति के लिये सृष्टि करता है, वरन्‌ इसका यही अथं हे कि आनन्द के कारण 
सृष्टि होती हे । 

काश्मीर शैव दार्शनिक यह दिखाने का भरपूर प्रयास करते हैं कि पूर्णता 
निष्क्रियता की स्थिति नहीं है जैसा कि कुछ अन्य दर्शन मानते हैं; वरन्‌ पूर्णता की 
स्थिति में आनन्द की भरपूरता ( आनन्द निर्भर या आनन्द घन ) होती ह और 
आनन्द का यह स्वभाव है कि उसमें स्वाभाविकी क्रिया स्पन्दरूप में फूटती है । हम 
अपने जीवन के कुछ अनुभवों में भी देख सकते हैं कि जब हम किसी अवस्था में अपने 
भीतर कमी का अनुभव नहीं करते हैं और 'आनन्द निर्भर' होते हैं तो उस समय मौज 
में कुछ क्रियाएँ स्पन्दित हो सकती हैं । अर्थात्‌ पूर्णता की अवस्था में क्रिया का 
स्पन्दन हो सकता है । 

शैव-सिद्धान्त” में शिव और जीव की सत्ता एक ही नहीं है, शिव के साथ 
जीव भी अपने आप हैं (१७व ही जीव नहीं बना है । अतः इस अर्थ में शैव-सिद्धान्त 
में द्वैत है। इसीलिये 'शैव-सिद्धान्त' में यह बात बैठ जाती है कि शिव अपने लिये नहीं 
वरन्‌ दूसरों के लिये ( जीवों के लिये ) सृष्टि करता हे । किन्तु ऐसा इसलिये करता 
है क्योंकि शिव में जीवों के लिये असीम प्रेम है । प्रेम ही के कारण ईश्वर जीवों 
को उनके अनादि मल से मुक्त करा कर पूर्णत्व प्राप्त कराने के लिये सृष्टि करता हें । 
सृष्टि करने में ईश्वर का कोई अपना प्रयोजन नहीं है क्योंकि ईश्वर में कोई 
कमी नहीं है, न हो सृष्टि करने के लिये ईश्वर पर कोई बाध्यता ही है । 
ईश्वर प्रेमवश अपने स्वातन्त्र्य से जीवों के उद्धार के लिये सृष्ट्यादि पंचक्ृत्य 
करता है । अतः शैव-सिद्धान्त में भी शिव की सृष्टि-क्रिया उसका स्पन्द ही है । 

शिव का स्वातन्त्रयः- शिव में जो शक्तिरूपता है उशी से विश्‍व की रचना 
हे । शिव सृष्टि-रचना करके भी सृष्टि से मछूता रहता है; अर्थात्‌ उसके स्वातन्त्र्य 
में कोई कमी नहीं आती । अद्व॑त-वेदान्त इस स्वातन्त्र्य को केवल सत्तात्मक स्वा- 
तन्त्य ( 6९००77-7071 ) के रूप में मानता है, कियास्वातन्त्र्य (Freedom- 
(० ) के रूप में नहीं मानता, संभवतः इसलिये कि क्रिया स्वातन्त्र्य ( Freedom- 
(० ) प्रानने से ब्रह्म में अपूर्णता आ सकती हे । किन्तु आगमिक परंपरा में शिव में 
सत्तात्मक स्वातन्त्रय ( re€401-f70॥ ) और क्रिया स्वातन्त्र्य ( Freedom- 

(० ) दोनों ही माता गया है । सत्ता-स्वातन्त्य ( 1८600001-1:000 ) और क्रिया- 

स्वातन्त्र्य ( 7९९001110 ) में वस्तुत: कोई विरोध नहीं है क्योंकि क्रियास्वातन्त्य 
( Freedom-t0 ) का सम्बन्ध कर्म से नहीं हे; क्रिया से है । क्रियास्वातन्त्र्य 
( Freedorn-0 ) का अर्थे यदि कमे-स्वातरय से लिया जाय तब उसका सत्ता 


स्वातन्त्य ( 176८0077-7071 ) से विरोध हो सकता है, जै अद्वैत: 
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मानता है । लेकिन यहाँ क्रिया-स्वातन्त्र्य ( ि/८८०००7-० ) का अर्थ कमं-स्वातन्त्र्य 
से नहीं अपितु क्रिया-स्वातन्त्र्य से है, अतः इसका सत्ता-स्वातन्त्य ( F7€€doni- 
from ) से कोई बिरोध नहीं है । क्रिया-स्वातन्त्र्य ही तो स्वातन्त्र्य का असली 
अर्थ है । यदि शिव में सृष्ट्यादि कर्म करने का स्वातन्त्र्य नहीं है तो शिव के सन्दर्भ 
में स्वातन्त्र्य शब्द का प्रयोग करना औपचारिकता मात्र होगी । तात्पर्य यह्‌ कि सत्ता- 
स्वातन्त्र्य ( Freed0m-f70॥ ) के साथ क्रिया-स्वातन्त्र्य ( Freedom-t0 ) 
को मानना आवश्यक है । 

सृष्टि करने के लिये शिव पर कोई बाध्यता नहीं है, न आन्तरिक बाध्यता 
और न ही बाह्य बाध्यता । आन्तरिक वाध्यता इसलिये नहीं है क्योंकि शिव पूर्ण है; 
उसमें कोई कमी नहीं है, जिसकी पूर्ति के लिये वह सृष्टि करे। जैसाकि पहले कहा 
जा चुका है, शिव अपनी, 'मोज' में सृष्टि करता है । अर्थात्‌ सृष्टि शिव का कर्म नहीं 
है वरन्‌ शिव की क्रिया या स्पन्द है । सृष्टि करने के..लिये शिव सर कोई बाह्य 
वाध्यता भी नहीं है क्योंकि शिव का कोई दूसरा विरोधी तत्त्व नहीं है। काश्मीर शैव 
दर्शन के अनुसार तो शिव के अलावा कोई दूसरा तत्त्व है ही नहीं, अतः उसके विरोध 
का सवाल ही नहीं उठता । 'शेव-सिद्धान्त' में शिव के अलावा पशु और पांश को भी 
मान्यता दी गई है किन्तु ये दोनों पूर्णतया शिव के अधीन माने गये हैं । अतः यहाँ भी 
. शिव के विरोध का प्रश्‍न नहीं उठता । यदि यह कहा जाय कि शिव जीवों के उद्धार 
हेतु सृष्टि करने के लिये बाध्य है तो यह भी ठीक नहीं है, क्योंकि शिव जीवों का 
उद्धार प्रेमवश या कुपावश करता है, किसी वाध्यता वश नहीं । प्रेम या कृपावश 
किये गये कार्यं में स्वातन्त्र्य होता है । 

उपयुक्त वातों को ध्यान में रखते हुए यह निःसंकोच भाव से कहा जा सकता 
है कि शिव यदि सृष्टि न करना चाहे तो सृष्टि नहीं होगी । यह स्वातन्त्र्य का सिद्धान्त 
अन्य भारतीय दर्शनों में भी पाया जा सकता है ( जेसे वैष्णव दर्शनों में ), किन्तु शैव 
दर्शन की यह विशेषता है कि इसमें स्वातन्त्र्य सिद्धान्त को पूरे आग्रह के साथ एवं 
पुनः पुनः प्रतिपादित किया गया है । 

शिव को धिश्‍वमयता :--शिव अपने करिया-स्वातन्त्र्य से जगत्‌ की अभिव्यक्ति 

करता है । शिव को खूबी है कि वह एक ही साथ पर ( 1115001061 ) और 
अन्तर्यामी ( 1111811611 ) दोनों है । उसका दोनों होना आवश्यक भी है । यदि 
बह्‌ केवल पर ( 727९९7 ) रहे तो वह विश्व से वस्तुतः असम्बद्ध ही 
जायेगा और यदि वह केवल अन्तर्यामी ( 1707127९ ) रहे तो उसके स्वा- 
तन्त्र्य एवं निरपेक्षता में बाधा उपस्थित होगी । शिव का वास्तविक सौन्दर्य इसी में 


है कि वह जगत्‌ से सम्बद्धभी हो और जगत्‌ से परे भी हो । उपनिषदों में शिव के इन 
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दोनों रूपों, पर और अन्तर्यामी ( Transcendent and Immanent )); 
को-स्वीकार किया गया है । किन्तु वहाँ आग्रह ब्रह्म के पर रूप पर ही देखा जाता 
है । बहाँ नेति-नेति या नेहुनानास्तिकिञचन को अधिक महत्त्व दिया गया है और 
'सवंखलु इदम्‌ ब्रह्म” पर कम आग्रह है । अद्वैत वेदान्त में सम्भवतः इसी वात को 
आधार मान कर ब्रह्म के पर रूप ( [7270९70९7९ ) पर विशेष आग्रह दिया 
गया है । किन्तु ब्रह्म के अन्तर्यामी रूप ( Immanence ) पर भी समान रूप से 
आग्रह होना चाहिए जिससे सन्तुलन बना रहे । आगमों में इस आवश्यकता को पूरी 
गम्भीरता के साथ समझा गया है। इसी से आगमों में ईश्वर के बिश्‍वोत्तीणं और 
विश्वमय दोनों रूपों को समान रूप से प्रतिपादित किया गया है । आगमों में कहीं 
कहीं तो शिव की विश्वमयता पर ही विशेष आग्रह दिखने लगता है । यह सम्भवतः 
इस वात फो पूरा करने के लिये है कि शित्र को विश्वोत्तीण मान कर उसे जगत्‌ से 
असम्बद्ध एवं शूकांगी न म लिया जाय । 

काश्मीर-शैव-शास्त्र शिव की विश्वमयता दो सत्तात्मक या तात्त्विक 
( ०॥०।०६।०३] ) रूप में समझता है । यह जगत्‌ शिव का स्वयं का प्रकटीकरण 
( mauifestat।0॥ ) हुँ । जगत्‌ का तत्त्व शिव ही है । दूसरे शब्दों में शिव 
विश्व का उपादान कारण भी है; शिव अपने से ही जगत्‌ का निर्माण करता है । 
'शैव-सिद्धान्त' में शिव जगत्‌ का उपादान कारण नही है, माया उपादान कारण 
है; किन्तु शिव की शक्ति द्वारा ही माया संचालित होती है, तथा अपनी शक्ति द्वारा 
यहाँ भी शिव जगत्‌ में अन्तर्भूत है। यद्यपि तात्त्विक दृष्टि से जगत्‌ शिव से भिन्न 
हैं, परन्तु शक्ति की अन्तर्यामिता के कारण जगत्‌ शिव से सदैव सम्बद्ध है । इसी दृष्टि 
से शैव-सिद्धान्त शिव और जगत्‌ में 'अद्वंत' सम्बन्ध स रीकार करता है । इस प्रकार 
काश्मीर शैव-दर्शन तथा शैव-सिद्धान्त दोनों हो जगत्‌ में शिव की अन्तर्यामिता को 
स्वीकार करते हैँ, यद्यपि उसकी व्याख्या अपने-अपने अथं में करते हैं । 


सूष्टि-प्रक्रिया में शिव का सक्रिय भाग (Positive Involvement):— 
तन्त्र सिद्धान्त को उपयु क्त विशेषताओं से ही सम्बद्ध एक यह भी विशेषता है कि 
उसके अनुसार शिव सृष्टि-प्रक्रिया में सक्रिय रूप से भाग लेता है । यह विशेषता भी 
उसके क्रिया-सिद्धान्त से ही जुड़ी हुई है। यहाँ अद्वेत-वेदान्त की तरह यह नहीं माना 
गया हे कि शिव ( ब्रह्म ) पूर्ण तटस्थ है ओर सृष्टि-प्रक्रिया अविद्या के कारण ब्रह्म 
पर अध्यारोपित मात्र है, वरन यहाँ यह स्वीकार किया गया है कि शिव ही स्वयं 
अपनी शक्ति से सृष्टि-कार्य करता हँ । जो तन्त्र जगत्‌ को आभास मानते हुँ । जिन 
पर काश्मीर शैव दर्शन आधारित हे ) वे भी इस आभास-प्रक्रिया को शिव के द्वारा 


सक्रिय रूप से सृष्ट मानते हे । आभासःभ्रक्रिया शिव का ही अपने ही भीतर अपने ही 
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द्वारा आत्माभास ( 9९]-£०]९८६।० ) है, न कि वाहर से किसी अविद्या आदि 
शक्ति से अध्यारोपित है । 9 


तनत्रों की उपयुक्त अवधारणा को काश्मीर शैव दशैन और शेव-सिद्धान्त 
अपने-अपने ढंग से ग्रहण करते हँ । काश्मीर शैव शास्त्र इसे आत्म-क्रीड़ा या लीला 
के रूप में लेता है । काश्मीर शेव दर्शन अद्वेत-वेदान्त की ही तरह जगत्‌ को आभास 
मानता है किन्तु इस जगदाभास को शिव का ही आत्मोन्मेष (Self-emanation) 
या आत्म-क्रीडन मानता है । भारत के कुछ अन्य दर्शन जो जगदाभास को अविद्या के 
कारण परमतत्त्व पर आरोपित मानते हैं, उनके इस सिद्धान्त को वस्तुतः मायावाद 
ही कहा जा सकता है, लीलाबाद नंहीं कहा जा सकता । किन्तु शैवागमों का यह 
सिद्धान्त वस्तुतः लीलावाद है । शिव अपने खेल में ही जगत्‌ को आभासितःकरता है । 
नटराज शिव का नतेन इसी आत्म-क्रीड़ा का प्रतीक ( $7100] )“है । नटराज का 
आनन्दातिरेक में नाचना वस्तुतः शिव का आनन्द में सृष्टि को आभासित करना है । 
चू कि जगदाभास शिव का आत्म-नर्तन है, अतः इस आभासःप्रक्रिया से तटस्थ होकर 
निष्क्रिय रहने का प्रश्‍न नहीं उठता । 

जगत्‌ के प्रति शिव की सक्रिय उन्मुखता के इस तान्त्रिक सिद्धान्त को शेव- 
सिद्धान्त काश्मीर शैव दर्शन से थोड़े भिन्न अथं में लेता है। वह इसको शिव का जीवों 
के प्रति अपार प्रेम कहता है । अपने इस प्रेम के कारण ही शिव सृष्टि करता है । 
यहाँ सृष्टि आत्माओं की भलाई ( अथवा मोक्ष ) के लिये है । केवल सृष्टि ही नहीं 
बल्कि स्थिति या पालन में भी जीवों की भलाई के लिये ईश्वर सक्रिय रूप से कार्य 
करता है । शिव जीव को एक क्षण भी नहीं छोड़ता है, जीव की भलाई के लिये 
निरन्तर कृपा वरसाता रहता है । बल्कि यों कहा जाय कि यदि ईश्वर सृष्टि से तटस्थ 
है तो बह ईश्वर ही नहीं है । शेव-सिद्धान्त की इस अवधारणा का इंसाई धर्म में जीवों 
के प्रति ईश्वर के प्रेम को अवधारणा से साम्य है । 


धर्म एवं संस्कृति के क्षेत्र में आगम की विशेषता 

तांत्रिक परम्परा को जो उपयु क्त विशेषताएँ कही गयीं और जिनका काश्मीर 
शैव दर्शन और शेब-सिद्धान्त में परिलक्षित होना स्वाभाविक है, ये सभी दर्शन के 
क्षेत्र की विशेषताएं हैं। किसी भी परम्परा की जो दार्शनिक विशेषता. होगी, उसका 
प्रभाव उस परम्परा के धार्मिक एवं सांस्कृतिक क्षेत्र में भी पड़ना स्वाभाविक है । 
वरन्‌ यों कहा जाय कि धर्म-विशेष अथवा संस्कृ ति-विशेष का आधार दर्शन-विशेष ही 
है । आगमिक धर्म भी आगमिक दर्शन पर ही आधारित है । अतः उपयु क्त आगमिक 
वीशमिव/विशेष्याओंन्का शतके"  क्षेञटय की प्रवि ची है?०इंसे०भी “दि लेना 
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आवश्यक है । कहने की आवश्यकता नहीं कि ये विशेषताएँ काश्‍मीर शैव दशेन एवं 
शैवं-सिद्धान्त में भी परिलक्षित होंगी । 

जगत्‌ के प्रति धामिक भाव :--चू कि सृष्टि-प्रक्रिया शिव का सक्रिय 
कार्य है, चाहे शिव छीलावश करता हो अथवा प्रेमवश जीवों के उद्धार के लिये करता 
हो, इसलिये यह मानना संगत है कि सृष्टि एक दिव्य या पवित्र कार्य है । दुसरे शब्दों 
में, सृष्टि के अवयव श्रद्धा एवं आदर के पात्र हैं । इसीलिये ९आगमिक परम्परा में 
जगत्‌ के प्रति समादर का भाव है। यह भाव उन परम्पराओं के विपरीत पड़ता है 
जहाँ जगत्‌ को परमतत्त्व पर आवरण या अवरोध रूप माना जाता है और फलतः 
जगत्‌ के प्रति उदासीनता का भाव रहता है; जगत्‌ को ओर जागतिक वस्तुओं एवं 
कार्यों को तुच्छ समझा जाता है; दूसरे शब्दों में, जगत्‌ के प्रति निषेधात्मक भाव है । 
अद्व॑ त-वेदान्त एवं कुछ बौद्ध परंपराओं में जगत्‌ के प्रति निषेधात्मक भाव है । बोद्ध 
धमं की अनेक साधनाओँस भोग, वस्तुओं से उदासीन होने हेतु उन वस्तुओं को 
बीभत्स रूप में देखने का उपाय बताया गया है यथा मानव शरीर को (विशेषतः स्त्री 
के सुन्दर शरीर को) मल-मूत्रादि के आगार रूप में देखना अथवा सड हुए शव 
के रूप में कल्पना करना । जागतिक पुरुषार्था (मूल्यों) के प्रति भी यही भाव है 
कि ये सब त्याज्य हैं । वासनाओं को, विशेषतः काम को, नरक के द्वार के रूप में माना 
गया है । इसके विपरीत आगमिक परंपरा में इस भाव की साधना है कि जागतिक 
वस्तुएँ भगवद्‌ रूप हैं । यथा स्त्री को देवी रूप में देखना, काम को शक्ति के रूप में 
मानना, धन को लक्ष्मी रूप में मानना; यहाँ तक कि तामसिक शक्तियों को भी काली 
रूप में मानना, संसार कर्म को पूजा खूप में मानना) आदि-आदि । 

24007 I RI RON PSG CTR लक 


eo 


१. शिव की प्रार्थना में कहा गया है कि 'हे शिव, हमारी जो आत्मा है, बही तुम 
हो, जो बुद्धि है वही तुम्हारी पावंती है, हमारे जो प्राण हैं, यही तुम्हारे सहचर हैं; 
हमारा जो शरीर है, यही तुम्हारा मन्दिर है; संसार के विषयोपभोगों की रचना ही 
तुम्हारी पूजा है, निद्रा ही समाधि है, पाँव का चलना ही तुम्हारी प्रदक्षिणा है, जो- 
जो बोलता हूँ, तुम्हारी प्रार्थना है; इस प्रकार जो-जो कर्म करता हूँ वही तुम्हारी 
पूजा हैं-- 

“आत्मा त्वं गिरिजा मतिः सहचराः प्राणाः शरीरं गृह 
पूजा ते विषयोपभोगरचना निद्रा समाधिस्थितिः । 

संचारः पदयोः प्रदक्षिणविधिः स्तोत्राणि सर्वा गिरो 
यद्यत्कर्म करोमि तत्तदखिलं शम्भो तवाराधनम्‌ ` 


LR + शंकराचार्येक्ृत, शिवमानसपूजा, ४ 
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१० काश्मीर शैव दर्शन 


उपयु क्त भाव भारत की व्यावहारिक संस्कृति में प्रचुर रूप में घुलामिला 
है । जब घर में कत्या का जन्म होता है तो कहते हैं कि भगवती का जन्म हुआ; जब 
घर में वालक का जन्म होता है तो उसे बाल-गोपाल का आगमन कहते हैं; विवाह कौ 
सोलहा संस्कार में सबसे पवित्र संस्कार माना जाता है। लड़कियों को देवी मानकर 
पूजा करने ( कुमारी पूजन ) की परम्परा भारत के प्रायः सभी भागों में पायी जाती 
है। जगत्‌ की प्रायः सभी वस्तुएँ पूजा-भाव से देव-रूप मानी जातो हैं। यहाँ नदी, 
समुद्र, पहाड़, वृक्ष, पशु, पक्षी, ग्रह, नक्षत्र आदि सभी देवता माने जाते हैं । वेदों ने तो 
प्राकृतिक शक्तियों जैसे सूर्य, अग्नि, हवा, पानी, उषा आदि को-देवता माना हो, तन्त्रो 
ने इस देव-भाव को जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु तक प्रसारित कर दिया । 


तान्त्रिक साधना का ही एक रूप जो वाम मार्ग या कौल-साधना में मिलता 
है, उसमें तो पंच मकारों ( मत्स्य मांस, मद्य, मुद्रा और , मैथुन ) जैसी 
साधारणतया घृणास्पद समझी जानेवाली वस्तुयों को भी शिव-शक्ति रूप समझ कर 
पुजा का विषय बनाया जाता है । वाम मार्गे की ही चरम परिणति अधोर (औधड़) 
साधना में मिळती है जहाँ मळ-मूत्रादि को भी शिव-ल्प समझ कर पूजा का विपय 
बनाया जाता है । 


तन्त्र की दृष्टि यह है कि वासनाओं को ओर वासनाओं की तृप्ति के लिए 
बने संसार को गन्दा समझने अथवा घृणा की दृष्टि से देखने से वस्तुतः संसार में 
आसक्ति और दृढ़ होतो है । वासनाओं से भुक्ति का उपाय उनका निषेध अथवा 
दमन नहीं है, वरन्‌ उनका रूपान्तरण अथवा उदात्तोकरण ( Transformation 
or Sublimati0n ) है । वासनाओं के उदात्तीकरण के लिये तन्त्र में जो अनेक 
उपाय बताये गये हूँ, उनमें प्रथम सोपान तथाकथित गन्दी वस्तुओं को भगवद्‌नरूप 
मानना है । इस साधना का यह भी लाभ हूँ कि शुद्धाशुद्ध का जो कृत्रिम भेद हमने 
अपने अहंकार-वश बना रक्खा है, उससे हम ऊपर उठ जते हैं। 


जगत्‌ को जगतू-रूप न देखकर शिव-रूप देखना जगत्‌ से ऊपर उठने का उपाय 
है । जगत्‌ को जगत्‌-रूप देखते हुए उसका निषेध करना कठिन है; जगत्‌ को. शिव मे 
मिलाकर देखें तो जगत्‌ ही शिव को देखने का साधन बन जायेगा । सागर की लहरों 
को लहर-रूप देखने से लहरों का स्वतन्त्र अस्तित्व बना रहेगा. उनका विलयन नहीं 
होगा; किन्तु लहरों को सागर-रूप देखने से अब लहरों को जगह सागर ही दिखाई 
देगा; उसी प्रकार परमात्मा से प्रकटित जगत्‌ को परमात्म-रूप समझने से हमारे ज्ञान 
में जगत्‌ स्वतन्त्र रूप से जगत्‌ न रह कर शिव में विलीन हाँ जायगा । जगत्‌ को 


शिवु देखना जा । क ection शि किक, ed जय 8 हरनगत्‌ 


काश्मीर दर्शन की बिशेषताएँ ११ 


शिव का ही प्रकटीकरण है और जगत्‌ का शिव से अद्वंत सम्वन्ध है तो जगत्‌ 
के शिवरूप होने की भावना करना संगत ही है । 
` तान्त्रिक साधना के वाग-मार्ग को काश्मीर शव सम्प्रदाय में पूर्णतः स्वीकार 
किया गया है। शैव-सिद्धान्त में वाम-साधना गृहीत नहीं है, किन्तु जगत्‌ के प्रति 
शिव-भावना वहाँ भी वर्तमान है। शैव-सिद्धान्त के अनुसार शिव प्रेमवश 
जीवों की भलाई के लिये ही तो सृष्टि करता है और शिव का जगत्‌ से अहत 
सम्बन्ध हैं;।' अतः वहाँ भी शिव से सम्बद्ध होने के कारण जगत्‌ को शिव-रूप 
मानने की अवधारणा है । 
प्रवृत्ति-मार्ग :- तन्त्र के साधनात्मक पक्ष की सबसे बड़ी विशेषता है कि 
` उसमें प्रवृत्ति को मोक्ष का मार्ग बनाया गया है । कुछ अन्य भारतीय दशंनों में 
प्रवृत्ति एवं, निवृत्ति, भुक्ति एवं मुक्ति, संसार एवं परमात्मतत्त्व के बीच असंगति एवं 
वपरीत्य माना, गया है, वहाँ यह समझा गया हे कि जो संसार को अपनायेगा 
वह परमात्मतत्त्व से दूर होगा; दूसरे शब्दों में, प्रवृत्ति और निवृत्ति ये दो उल्टी 
दिशाओं में जाने वाले मार्ग हैं ।* ऐसी मान्यता वाले .दर्शनों का यह तकं है कि 
प्रवृत्त के लिये जो संसार है वह परमतत्त्व पर पर्दा या अवरोध के रूप में है; 
अत्तः यदि ससार में प्रवृत्ति होगी तो अवरोध या वन्वन और वढ़ेगा ही, तथा इसके 
विपरीत जितना ही अवरोध दूर होगा उतना ही हम परमतत्त्व की ओर जायेंगे । 
किन्तु तन्त्र-शास्त्र में उक्त दार्शनिक मान्यता ( Philosophical presuppo- 
$६101 ) को नहीं माना गया है; यहाँ जगत्‌ के .विषय में दाशंनिक मान्यता दूसरी 
है; वह यह है कि जगत्‌ शिव का लीलाविलास है अथवा जीवों के उद्धार हेतु प्रेम- 
यश किया गया शिव का अनुग्रह-काये है । जब परमात्मा ने जगत्‌ को लोला के लिये 
सृष्ट किया अथवा जीवों को मुक्ति दिलाने के लिये किया तो यह बन्धन क्यों होगा, 
इसको तो मुक्ति पाने का रास्ता समझना चाहिए । आत्म-तत्त्व पर जो पर्दा या 
अवरोध है, वह वस्तुतः जगत्‌ का पर्दा नहीं है, वरन्‌ दूसरी वस्तुओं का है--जसे 
आसक्ति, राग, द्वेष, अहंकार, स्वार्थ आदि जो जगतु के कारण नहीं आये हैं बल्कि 
अज्ञान के कारण आये हैं ( तन्त्र-शास्त्र में ये पंच-कन्चुक के भीतर आते हैं ) । 
अतः जगत्‌ को हटाने से मोक्ष प्राप्ति में कोई लाभ नहीं होगा ( जगत्‌ अवरोध रूप 
hs shal rina कम लव क न 


> लाज लत लत न कनल 


१-तात्त्विक दृष्टि से जगत्‌ शिव से भिन्न है किन्तु शिव अपनी शक्ति द्वारा 
जगत्‌ में अन्तर्भूत माना जाता है । इस प्रकार अपनी शक्ति द्वारा शिव सदैव जगत्‌ 
के साथ अद्वैत सम्बन्ध में होता है । 
२-जहाँ काम तहँ राम नहि, जहाँ राम नहि काम । 
--तुरूसी दास 
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है ही नहीं ), लाभ पंचकंचुक को हटाने से होगा, और प्रवृत्ति मागे इसे ही हटाने का 
रास्ता है । परमात्मा ने जिस उद्देश्य से जगत्‌ की रचना की है, उसी से संगत मागं 
भी प्रचरित किया है कि हम जगत्‌ को किस प्रकार ग्रहण करें और उस मार्गे पर 
चलने से यही जगत्‌ मोक्ष का साधन वन जाता है । हाँ, उसके विपरीत भाव से 
जगत्‌ को ग्रहण करें तो अवश्य ही यह बाधक होगा । अतः वात यह हुई कि वस्तुतः 
संसार अपने आप में बन्धन या मोक्ष का कारण नहीं है, वरन हम संसार को किस 
रूप में ग्रहण करते हैं, इस पर बन्धन या मोक्ष निर्भर करता है । 

वेदों या उपनिषदों में भी प्रवृत्ति को मोक्ष में वाधक नहीं कहा गया है, वरनू 
यहाँ प्रवृत्ति और निवृत्ति का समन्वित मार्गे बताया गया है ( तन्त्र में इस अवधारणा 
का विस्तार है ) |" ईशावास्योपनिषद्‌ में कहा गया है कि 'जो लोग अविद्या या संसार 
की उपासना करते हैं, वे लोग तो अन्धकार में पड़े ही हें, किन्तु उनसे अधिक 
अन्धकार में पड़े वे हैं जो विद्या में रत हैं। इसलिये.-जो ` व्यक्ति विद्या ( अर्थात- 
निवृत्ति) और अविद्या ( अर्थात प्रवृत्ति या संसार ) दोनों को साथ समझता है, वह 
अविद्या से मृत्यु को पार करता है और विद्या से अमृतत्त्व की प्राप्ति करता है । ९ 

प्रवृत्ति किस प्रकार मोक्ष में सहायक है, यह दो तरह से समझा जा सकता 
है-एक तो यह कि आसक्ति हटने और वासनाओं से ऊपर उठने के लिये यह 
आवश्यक है कि वासनाओं की परिपक्वता ( maturation 01 0८51165 ) हो । 
इसी को तन्त्र में मलपरिपाक कहा गया है। दूसरे यह कि प्रवृत्ति को लीलारूप में 
ग्रहण करने से मनुष्य अनासक्त भाव से विषयों का उपभोग कर सकता है ।3 
भारतीय संस्कृति में पूर्णावतार माने जाने वाले कृष्ण इसी स्थिति के पूर्ण 
उदाहरण हैं ॥४ 


१-यह पहले ही कहा जा चुका है कि तन्त्र वेद के पूरक हैं, वे वेदों की 
अनकही वातों को या कम कही गयी बातों को पुरा करते हूं। 

२-अन्धंतमः प्रविशन्ति येऽविद्यामुपासते । 

ततोभ्रूय इव ते तमो य उ विद्यायां रताः ।। 

विद्यां चाविद्यां च यस्तदवेदो भयं सह्‌ । 

अविद्यया मृत्यु तीर्त्वा विद्ययाऽमृतमऽनुते ॥-ई० उ०, ९, ११ 

३-रागद्वेषवियुक्तस्तु विषयानिन्द्रयैश्चरन्‌ । 

आत्मवश्य॑विधेयात्मा प्रसादमधिगच्छति ॥ 


RR -गीता-२।६४ 
४-कुछ शवों की ऐसी मान्यता है कि जब शिव अपनी शक्ति को प्रकटित 
हल्ल फाएव्रा है ज़ी ०नही। कफ ह्व By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 


आगमिक दर्शन की विशेषताएँ . १३ 


शैव सम्प्रदाय में शंकर रूप में जो शिव की अवधारणा है, उसमें भी 
यही दीखता है । शंकर भगवान का व्यक्तित्व प्रवृत्ति और निवृत्ति के सामं- 
जस्य का उदाहरण है । शंकर भगवान पूर्ण गृहस्थ हैं और साथ ही पूर्ण अनासक्त 
योगी भी हैं । भूत-प्रेतादि से भी कोई विरोध नहीं है, वे सब उनके अनुचर-गण के 
रूप में रहते हैं। शंकर भगवान जहर को भी पचा लेते हैं और श्मशान-वास, भोग, 
धतूर खाने आदि साधारणतया असंगत कायों को भी अपने में समाविष्ट किये हुए 
हैं । उनके परिवार में परस्पर-विरोधी तत्त्व भी पूर्ण सामंजस्य के साथ रहते हैं । 
कहने का तात्पपं यह है कि शंकर भगवान्‌ पूर्ण रूप से समन्वित व्यक्तित्व 
( Integrated persona]ity ) के प्रतीक हैं । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि तान्त्रिक शैव मत में भुक्ति ओर मुक्ति, प्रवृत्ति 
और निवृत्ति, संसार और्अरमार्थ में विरोध नहीं है, दोनों साथ चल सकते हैं 
और चलते हैं। कहा गया है कि 'साधारणतया जहाँ भोग है वहाँ मोक्ष नहीं 
है और जहाँ मोक्ष है वहाँ भोग नहीं है किन्तु शक्ति सुन्दरी की उपासना करने वालों 
के लिये भोग और मोक्ष दोनों हाथ में ही है।'' 


तान्त्रिक जीवन दर्शन वस्तुतः श्रेय और प्रेय का समन्वय है । भोगवाद 
( Hedonism ) का प्रेय-सिद्धान्त एवं तपवाद ( 280९10181 ) का श्रेय- 
सिद्धान्त ये दोनों ही अतिवादी जीवन दर्शन हैं। इन दोनों का समन्वित रूप 
ही स्वस्थ जीवन का लक्षण है। 


मोक्ष से लोकिक कायो को संगति :-- 


पहले जो विवेचन किया जा चुका है उससे यह भी स्पष्ट होता है कि 
लौकिक कार्य ( 9€c॥।7 20।४।(।९७) मोक्ष के साथ पूर्णतया संगत हैं-- 
साधनावस्था में भी और मुक्तावस्था में भी। ऊपर हम देख ही चुके हैं कि लौकिक 
कार्यों को मोक्ष के लिये साधन बनाया जा सकता है । मुक्त होने के बाद भी 
जागदिक क्रियाएं हो सकती हैं क्योंकि तांत्रिक दर्शन के अनुसार क्रिया आत्मा का 
स्वभाव है । जो निषेधात्मक दर्शन हैं; उनके अनुसार न तो लौकिक क्रियाएं 


१-यत्रारित्त भोगो न च तत्र मोक्ष 
यत्रास्ति मोक्षो न च तत्र भोगः । 
श्री सुन्दरी सेवन तत्पराणां 
भोगश्चमोक्षशच करस्थ एव ॥ 
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मोक्ष में साधन हो सकती हैं और न मुक्तावस्था में ही क्रियाएँ संभव है क्योंकि 
उनके अनुसार आत्मा का स्वरूप निष्क्रिय है, क्रिया अविद्या के कारण है। उनका 
मोक्ष सिद्धान्त ऐसा है कि ताकिक दृष्टि से विचार करने पर यही तथ्य सामने 
आयेगा कि किसी प्रकार की सामाजिक अथवा सांक़ तिक गतिविधि मोक्ष में वाधक 
ही होगी क्योंकि यह अपनी जननी अविद्या की ओर ही ले जायेगी। यह भी स्पष्ट 
है कि कर्म केवल बद्धावस्था में होंगे। मुक्त पुरुष सांसारिक कार्यों में तटस्थ 
होकर द्रष्टामात्र रहेगा, वह समाज के उन्नयन के लिये अथवा सांस्कृतिक विकास 
के लिये सक्रिय रूप में कैसे प्रयत्न करेगा ? 

विवेकानन्द, अरविन्द, रवीन्द्रनाथ टैंगोर, महात्मा गाँधी आदि आधुनिक चिन्तकों 
ने निषेधात्मक दर्शन धारा की इस कमी को दूर करने का प्रयास किया है । इन लोगों 
ने गीता को आधार बनाया और यह दिखलाया कि “समाज एवं राष्ट्र के लिये 
सेवाकार्य करना आत्म-प्राप्ति का साधन भून है। उन्होंने यह स्पष्ट करने का प्रयास 
किया कि जो व्यक्ति मुक्ति के पथ का पथिक होगा वह तो और भी सामा- 
जिक एवं सांस्कृतिक कार्यों में भाग लेगा। जागतिक कार्यो को योग बनाने का 
सिद्धान्त पहले से ही तन्त्र में वर्तमान है। तान्त्रिक दर्शन के अनुसार मुक्त पुरुष 
जगत्‌ से तटस्थ होकर निष्क्रिय नहीं बैठा रहेगा बल्कि वह जगत्‌ के कल्याण के 
लिये स्वाभाविक रूप से प्रयत्नशील रहेगा । वह आवश्यकतानुसार सभी प्रकार के 
सांस्कृतिक कार्यक्रमों में भाग भी लेगा । यह दूसरी बात है कि मुक्त पूरुष की 
तरफ से ये सव जागतिक क्रियाएं स्पन्द अथवा लीला रूप में होंगी । यह भी कहा 
जा सकता है कि वद्धावस्था की अपेक्षा मुक्तावस्था में जागतिक क्रियाएं और भी 
सुन्दरता के साथ होंगी क्योंकि किसी कार्य को सुन्दर ढंग से करने को क्षमता 
अहंकार के प्रयत्नो से नहीं है वरन्‌ आत्मा के स्पन्द में है। जो कायं आत्म- 
स्पन्द से उत्थित होते हैं, वे ही उत्कृष्ट होते हैं जो कलाकार आत्म स्पन्द से 
कविता आदि कलात्मक सर्जन करता है, वही उत्कृष्ट रचना दे पाता है। यदि हम 
आत्म स्थिति को प्राप्त हों तो हमसे सामाजिक कार्य भी अच्छी तरह होंगे । आत्मस्थ 
पुरुष की कोई भी रचना सुन्दर होगी । भगवान्‌ की सृष्टि रचना भी इसीलिये 
सुन्दर है कि भगवान ने उसे आत्म स्पन्द में रचा है।" 


१-सृष्टि में अप्रतिम सौन्दर्य है, इसमें दो राय नहीं हो सकती, यह भी सत्य 
है कि पाप और दुःख के रूप में कुरूपता भी है। किन्तु अशुभ को रचना ईश्वर ने 
नहीं की है, उसके लिये जिम्मेदार जीव है। इस प्रश्‍न का विवेचन आगे अशुभ के 
विकेर्बन कें"शस्दर्त मॉपकिंय-भर्यिगी । Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 


«७ 
कश्मीर शैव दर्शन का डोतहास तथा 
(am) 
साहित्य 

शेव दर्शन के इतिहास" पर दो दृष्टियों ऐतिहासिक ( अथवा पुरातत्त्व 
शास्त्रीय ) तथा शास्त्रीय से विचार किया जाता है। ऐतिहासिक खोजों के 
- आधार पर शैव धमं को अति प्राचीन धर्म कहा जाता है । हडप्पा और मोहुनजोदड़ो 
की खुदाई में प्राप्त लिंग और योनि के चिन्हों के आधार पर शैव धर्म का इतिहास 
पाँच हजारे ई० पूर्व से अनुमानित किया गया है ।* लिंग और योनि की पूजा शिव- 
और शक्ति के प्रतीक रूप मैहजारों दुषं पूवं से भारत में होती आ रही है और आज 
भी यह उसी रूप में प्रचलित्त है। 

शैव धर्म की प्रचीनता का संकेत वेदों से भी मिळता है । ऋग्वेद में शिव- 
लिंग की उपासना का उल्लेख है। शिव के विभिन्न नाम यथा रुद्र और पशुपति 
आदि का चारों वेदों में उल्लेख हुआ है । ऋग्वेद में रुद्र और त्र्यम्वक का संकेत भी 
कुछ ऋचाओं में मिळता है ।४ इसके अतिरिक्त सामवेद, शुक्ल, यजुजँद, आदि में रुद्र 
की प्रार्थना में कहे गये छन्दों का विवरण मिलता है ।* इन विवरणों के आधार 
पर यह अनुमानित किया जाता है कि शैव दर्शन शेव धर्म के रुप में वैदिकेध्काल से 
भी पहले था । 

कुछ विद्वानों के अनुसार शिवोपासना ब्रात्यों से सम्बन्धित है“ जो आर्य 
नहीं थे। यह स्पष्ट नहीं है कि वे यहीं के मूल निवासी थे अथवा विदेशी थे जो 


१--इतिहास देना प्रस्तुत पुस्तक का लक्ष्य नहीं है। यह प्रकरण मात्र परि- 
चयात्मक दृष्टि से दिया गया है जो मुख्यतः डा० के० सी० पाण्डेय के शोध 
पर आधारित है । 

२e—Bhaskari, Vol. IIT, Int., P. 1. 

३--शिश्नदेवाह, Rg. M. VII, 5. 22 R K S Quoted in Bha- 
skari Vol. HI ए. 1. 

४-- (1) इमा रुद्राय तपसे (17) इमा रुदाय शत धस्विन (171) त्यम्बकमयजामहे 
Quoted in Bhaskari Vol. IIL. Tntr. P. TT 

५——Bhaskari Vol. IIT, Intr. p. IL. i 


=. क 
००० बढ के प्रतिशत, ० जप, Broiled By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 


१६ काश्मीर शैव दर्शन 


भारत में आकर कालान्तर में बस गये । अथवंवेद में 'व्रात्य/ की प्रशंसा में एक 
अध्याय ही है। ऐसा माना जाता है कि ब्रात्यों का वग बैंदिक लोगों के वगे से 
बिल्कुल अलग अथवा विरोधी था । शेव धर्म प्रारम्भ में ब्रात्यो कीं संस्कृति से ही 
सम्बन्धित था किन्तु कालान्तर में इसकी अच्छाइयों के कारण आयो ने भी इसे 
स्वीकार कर लिया । 


शास्त्रीय दृष्टि से विचार करने पर शैंव दर्शन के प्रारम्भिक इतिहास पर 
प्रकाश पड़ता है। शिव दृष्टि) में प्राप्त एक विवरण के आधार पर शेव-शास्त्रों 
के आविर्भाव-काल का अनुमान किया जाता है । इस विवरण के अनुसार भगवान 
शिव ने शैव-शास्त्र के प्रचार के लिये महामुनि दुर्वासा को आदेश दिया 1 
भगवान्‌ शिव से आदेश प्राप्त कर महामुनि दुर्वासा ने तीन मानस पुत्रों ( शिष्यों ) 
त्र्यम्बक, अमर्दक और श्रीनाथ को उत्पन्न किया तथा शेव शास्त्र का. समस्त रहस्य 
उनमें संक्रमित कर उन्हें उसके प्रचार के लिये नियुक्त किया । अद्वैतवादी शिक्षा 
उन्होंने त्र्यम्बक को दी जिसने इसका प्रचार किया । काश्मीर शैव दर्शन इसी 
अद्वेतवादी शिक्षा पर आधारित है । 
ः शिव दृष्टि में आचार्यं सोमानन्द ने अपने आपको व्यम्बकादित्य की बीसवीं 
पीढी* में बताया है। शिवदृष्टि में सोमानन्द ने स्पष्टतः लिखा है कि वह 
त्र्यम्वकादित्य के बीसवें वंशज थे” क्योंकि उनके पत्द्रहरवे पुर्वज ने ब्राह्मण कन्या से 
विवाह किया था और उससे उत्पन्न सोलहवाँ पूर्वपुरुष संगमादित्य काश्मीर में आकर 
बसे थे । संगमादित्य के बाद वर्षादित्य, अरुणादित्य और आनन्द की तीन पीढ़ियाँ 
और बीतने पर वीसवो पीढ़ी में सोमानन्द उत्पन्न हुए थे। अतएव आचार्य 
सोमानन्द के काल से काश्मीर शैवागम के उद्धव का काल-निर्णय अनुमान द्वारा 
किया जा सकता है । 
भगवद्गीता-विवरण के अन्त में स्पन्दकारिका के विवृतिकार राजानक 
रामकण्ठ ने अपने आप को मुक्ताकण का अनुज बताया है।* राजतरंगिणी से 
यह भी ज्ञात होता है कि मुक्ताकण काश्मीर नरेश अवन्तिवर्मा ( ८५५-८८३ ई० ) 


१--शिवदृष्टि, आ० ७।१०७-१२१. 
२--डा० के० सी० पाण्डेय ने सोमानन्द को त्र्मम्वकादित्य का उन्नीसवाँ वंशज 
लिखा है ! 
---अभिनवगुप्त : हिस्टोरिकल एण्ड फिलासोफिकल स्टडी, पृ० ७३ 
३--शिवदृष्टि आ० ७॥११४-१२२*. 
८८९४-शरगवदंगीता विवरण, ९४०४ १९८९० By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 
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के*समकालीन थे । इसके आधार पर रामकण्ठ भी अवन्तिवर्मा के समसामयिक 
सिद्ध होते हैं। इसके अतिरिक्त स्पन्द विवृति में रामकण्ठ ने अपने आपको आचार्ये 
उत्पलदेव का शिष्य बताया है ।* शिवदृष्टि 3 तथा ईश्वर प्रत्यभिज्ञा में उत्पलदेव 
को आचार्य सोमानत्द का शिष्य बताया गया है । 

इस विवरण के आधार पर आचार्य सोमानन्द का आविर्भाव आठवीं शती 
ईसा की समाप्ति के आसपास माना जा सकता है । डा० के० सी० पाण्डेय सोमानन्द 
का काल ८५० ई० मानते हैं । 

अब यदि हम परम्परागत रीति से प्रत्येक पीढ़ी के लिये पच्चीस वर्षों को 
अवधि मान* लें तो इस प्रकार रामकण्ठ के प्रगुरु आचार्य सोमानन्द का आविर्भाव 
आठवीं शतो' ईस्वी की समाप्ति के आस पास हुआ होगा और सोमानन्द के चतुर्थ 
पूर्वपुरुष संगमादित्य उनसे स% वर्ष पूर्व काश्मीर में बस गये होंगे । संगमादित्य के 
सोलहवें पूर्वज त्र्यम्बकादित्य इस प्रकार उनसे चार सो वर्ष पूर्व हुए होंगे । इस तरह 
यह कहा जा सकता है कि त्र्यम्वकादित्य के लगभग पाँच सौ वर्षों के पश्चात्‌ 
सोमानन्द उत्पन्न हुए होंगे । एतदनुसार सोमानन्द के बीसवें पूर्वपुरुष त्र्यम्वकादित्य 
को महामुनी दुर्वासा से शेव शास्त्र की प्राप्ति लगभग तीसरी शती ईसा के बाद 
किसी समय हुई होगी । 

काश्मीर शैव दर्शन के इतिहास को दो भागों--आगम काल और दार्शनिक 
काल--में समझा जा सकता है । 

आगम काल :- काश्मीर शेव दर्शन के स्रोत शेवागम हैं। वेदों के समान 
शैवागमों का उद्भव भी शैव अनादिकाल से ही मानते हैं । उनका विश्वास है कि 
शेवागमों के उद्भव जैसी कोई तिथि नहीं हैं क्योंकि वे स्वयं भगवान शिव द्वारा 
रचित हैं, काल-क्रम से केवल उनके लोक प्रकाशन का आविर्भाव और तिरोभाव 


होता रहता है । 


१--राजकरंगिणी ५३४ ॥ 

२--स्पन्द विवृति, श्लो० २ पृ० १६० 

३--शिवदृष्टि, पृ०२ 

४--डा० के० सी० पाण्डेय ने यह स्वीकार किया है कि प्रत्येक पीढ़ी के लिये 
पच्चीस वर्ष की ही अवधि रखना उचित नहीं है किन्तु इस औसत अवधि से ही 
अनुमान किया जा सकता है । 


८८७. Vasishtha Tripathi हत iz (हिं९ एण्ड फि eGangotri bi x 
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काश्मीर शैवागमों में मारिनीविजयोत्तर तंत्र, स्वच्छन्द तंत्र, विज्ञानभैरभ, 
नेत्र तंत्र, स्वायम्भुव तंत्र, रुद्रयामल तंत्र, नैश्वास तंत्र, आनन्दभैरव और उच्छुष्म 
भैरव ; मृगेन्द्र आगम आदि मुख्य माने गये हैं 1१ 
शैवागमों को शिव का प्रकाशन कहा गया है। यह मानने में कोई ताकिक 
कठिनाई नहीं है, क्योंकि काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार वाणी अपने परा स्तर पर 
शिव के साथ अविभाज्य अवस्था में रहती है, जो अपने विकास के नैखरी स्तर 
पर बाह्य प्रकट होती है ।* दूसरे, यदि शेवागम शिवज्ञान प्राप्त मुक्त पुरुष की 
रचना हैं तो भी उन्हे शिव की ही रचना कहा जायेगा क्योंकि शिव ज्ञान 
प्राप्त व्यक्ति शिव रूप ही कहा जाता है । 
दार्शनिक काल :-- आगम काल के बाद काश्‍मीर शैव दर्शन के विकास 
में काश्मीर शैव दर्शन के इतिहास में प्रथम ऐतिहासिक्त नाम वसुगुप्त है, जिसने 
शैवागमों के विचारों को व्यवस्थित रूप दिया) क्षेमराज की शिव सूत्र विमशिनी 
के अनुसार वसुगुप्त को शिव द्वारा स्वप्न में शिव-सूत्रों की प्राप्ति हुई थी । शिव-सूत्र 
इस दरशन के आधार सूत्र हैं। इस पर अनेक टीकाएँ लिखी गयी है । 
चसुगुप्त की अन्य कृति स्पन्द कारिका है जिस पर अवन्तिवर्मन ( ८५५- 
८८३ ए० डी० ) के समकालीन भट्ट कल्लट की टीका है। इस टीका के आधार पर 
डा० के० सी० पाण्डेय ने वसुगुप्त का समय ८२५ से ६५० ए० डी० निर्धारित किया है 
क्योंकि भट्ट कल्लट वसुगुप्त के शिष्य थे । स्पन्द कारिका के अतिरिक्त वसुगुप्त की 
अन्य कृतियों का भी उल्लेख मिलता है, यथा--स्पन्दामृत, भगवद्गीता पर वासवी 
टीका, सिद्धान्त चन्द्रिका आदि । 
वसुगुप्त के वाद कल्लट ( ८५५ ए० डी० ), रामकण्ठ ( दसवीं शताब्दी ए० डी० 
का पूर्वाद्धे ) ओर भास्कराचार्य का नाम आता है। कल्लट की कृ तियां-स्पन्द 
स्वस्व, तत्वाथेचिन्तामणि, स्मन्द सूत्र, मधुवाहिनी हैं ।. रामकण्ठ की कृतियों में स्पन्द 
विवरण सारमात्र है तथा भास्कराचार्य की कृतियों में शिव सूत्र वातिक, विवेकाज्ञान 
ककब्या स्तोत्र आदि हैं। 


काश्मीर शंव दर्शन के विकास में दुसरा महत्वपुर्ण नाम सोमानन्द है । जिसने 
वास्तव में इस दर्शन को अपने शिवदृष्टि में तकंपुर्ण दार्शनिक रूप दिया । सर्वे 


१--डा० के० सी० पाण्डेय ने ६४ तन्त्रों का विवरण दिया है। -- अभिनव 
गुप्तः एन हिस्टोरीकल एण्ड फिलोसिरिफकछ स्टडी, पु० १४०-१४३ 

२ वही, पृ० १३३: ` 

२--अभिनवंगृप्तः 1एुन हिस्टोरिनैलि ऐई फिलीसिफिकेस स्टैंड) पी ११ Kosha 
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प्रथम इन्होंने ही मुक्ति के लिए प्रत्यभिज्ञा का आसान मार्ग बताया । उनके पुत्र उत्पल 
ने ईश्वर प्रत्यभिज्ञा कारिका और इसकी वृत्ति लिखी । इससे ही यह प्रत्यभिज्ञा दर्शन 
कहलाने लगा । सोमानन्द का समय नवीं शताब्दी ए० डी० का पूर्वाद्धे अनुमानित 
किया गया है ।१ सोमानन्द की कृतियाँ शिवदृष्टि विवृति, परात्रिशिका 
विवृति हैं। 


सोमानन्द के वाद उनके पुत्र और उनके शिष्य उत्परृदेव का नाम आता है 
जिनका समय दसवीं शताब्दी का पूर्वाद्धं अनुमानित किया गया है। उत्पलदेव की ` 
कृतियाँ--ईश्वर प्रत्यभिज्ञा कारिका, ईश्वर प्रत्यभिज्ञा वृत्ति, ईश्वर प्रत्यभिज्ञा टीका, 
स्तोत्रावली, अजडप्रमातृ सिद्धि, ईश्वर सिद्धि, ईश्वर सिद्धि वृत्ति, सम्बन्ध सिद्धि, 
सम्बन्ध सिद्धि'वृत्ति तथा सोमानन्द को शिवदृष्टि पर वृत्ति हैं । 


४ है... 
उत्पलदेव के बाद उनके पुत्र*और उनके शिष्य लक्ष्मणगुप्त का नाम आता 
है जो महान काश्मीर शेव दार्शनिक अभिनवगुप्त के गुरु थे। लक्ष्मणगुप्त की किसी 
कृति का विवरण नहीं मिलता है । 


डा० के० सी० पाण्डेय ने काश्मीर शेव दर्शन के विकास में अभिनवगुप्त से 
पूर्व कुछ अन्य दार्शनिक सम्प्रदायों यथा 'क्रम' के आचार्यो * का उल्लेख किया है, 
जिनका परोक्ष रूप से काश्मीर शैव दर्शन के विकास में योगदान रहा है । ये आचायें 
अभिनवगुप्त के गुरु थे जिनको शिक्षाओ को अभिनवगुप्त ने अपने प्रत्यभिज्ञा दर्शन 
में समन्वित कर लिया था । विभिन्‍न धाराओं का यह समन्वित रूप अभिनवगुप्त 
ने अपने तन्त्रालोक में प्रस्तुत किया है । इस समन्वय के कारण ही प्रत्यभिज्ञा दर्शन 
को 'काशमीर शेव दर्शन' से अभिहित किया जाता है । 

अभिनवगुप्त की रचनाओं में ही काश्मीर शैंव दर्शन का परिमाजित, विकसित 
रूप प्राप्त हे । अभिनवगुप्त का समय डॉ० के० सी० पाण्डेय ने ९५० से ९६० ए० 
डी० माना है ।3 अभिनवगुप्त की ४४ क्रुतियों का विवरण मिळता है जिनमें 
इश्वर प्रत्यशिज्ञा विमशिनी, ईश्वर प्रत्यभिज्ञा विवृति विमशिनी, तन्त्रालोक ( १२ भागों ` 


१--अभिनवगुप्त: एन हिस्टोरिकल एण्ड फिलोसिफिकल स्टडी पृ० १६१ 
२--क्रम के आचायों में भूतिराज, भूतिराजतनय आदि का उल्लेख है ।--वही 
पृ० १६५-६६. 
३--अभिनवगुप्त : एन हिस्टोरिकल एण्ड फिलोसोफिकल स्टडी, पु० ९ 
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२० काश्मीर शैंव दर्शन 


में ) जिस पर जयरथ की “विवेक” टीका है । तन्त्रसार, परमार्थसार परात्रिशिका 
विवरण, मालिनी विजय वार्तिक तथा स्तोत्रावली प्रमुख हैं।' 


अभिनवगुप्त के वाद काश्मीर शैव दर्शन के विकास में क्षेमराज, जिनकी 
कृतियाँ उद्योत ( तन्त्रों पर ), प्रत्यभिज्ञाहृदयम्‌ तथा स्पन्दनिर्णय हैं और महेश्वरानन्द 
का नाम आता है जिनकी प्रमुख कृति महार्थमन्जरी है। 
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(991 छ 
ञान-मामासा 

ज्ञान का स्वरूप-ज्ञान का स्वरूप समझने के लिये ज्ञान का चेतना 
` अथवा आत्मा के साथ सम्बन्ध समझना आवश्यक है। न्याय-वेशेषिक दर्शन में 
ज्ञान को आत्मा का आकस्मिक गुण माना गया है । न्याय-वेशेषिक की इस मान्यता 
का आधार निद्रावस्था है, जिसमें आत्मा के वर्तमान रहने पर भी ज्ञान की कोई 
प्रक्रिया नहीं होती । सांख्य, वेदान्त, तथा अन्य और दर्शन ज्ञान को आत्मा कॉ गुण 
अथवा आकस्मिक गुण नहीं मानते; उनके अनुसार ज्ञान चेतना का स्वरूप ही है । 
काश्मीर शैव दाशंनिक ज्ञान को आत्मा का स्वरूप मानते हैं। उनके अनुसार 
जिस प्रकार प्रकाश और प्रकाशमानता दो _भिन्न वस्तुएँ नहीं हैं, उसी प्रकार आत्मा 
और ज्ञान अभिन्न हैं। प्रकाशमानता* प्रकाश का गुण नहीं है, वरन्‌ प्रकाश का 
स्वरूप ही है। उसी प्रकार ज्ञान आत्मा अथवा चेतना का गुण नहीं वरन्‌ स्वरूप ही है। 
नैयायिक आक्षेप कर सकते हैं कि यदि ज्ञान आत्मा का स्वरूप ही है 
तो ज्ञान की प्रक्रिया निद्रावस्था में भी होनी चाहिये। इसके उत्तर में काश्मीर 
शैव दार्शनिक कहते हैं कि निद्रावस्था में चेतना आच्छादित रहती है इसलिये यह 
प्रकाश नहीं करती । आकाश में जब सूर्य बादलों से आच्छादित होता है तो इसका 
तात्पयं यह नहीं होता कि सूर्यं प्रकाशमानता से रहित हो जाता है, वल्कि केवल 
यह होता है कि सूयं की किरणों पर आवरण पड़ जाता है। बादलों के हटते ही 
सुर्य प्रकाशित हो जाता है। वैसे ही निद्रावस्था में चेतना की प्रकाशमानता पर 
आवरण पड़ जाता है तथा जागने पर जब यह आवरण दुर हो जाता है तो चेतना 

पुनः प्रकाशित हो जाती है। 
अद्वैत वेदान्ती और काश्मीर शैव दार्शनिक दोनों ही ज्ञान को आत्मा का 
स्वरूप रोना मानते हैं, किन्तु दोनों की मूलभूत भात्यताओं में प्रमुख भेद यह है कि 
अह्वैत-वेदान्त के अनुसार ज्ञान निष्क्रियता की अवस्था है, जवकि काश्मीर शेव दर्शन 
के अनुसार ज्ञान क्रिया रूप है । अद्वेत-वेदान्त के अनुसार ज्ञान वस्तुतन्त्र है जबकि 
काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार ज्ञान पुरुषतन्त्र हे । अद्दैत-वेदान्ती यह मानते हैं कि 
ज्ञान के क्षणों में ज्ञाता निष्क्रिय रहता है तथा विषय का ज्ञान अपने-आप ज्ञाता को 
, होता है; ज्ञान प्राप्त करने में ज्ञाता कोई क्रिया नहीं करतो। जिस प्रकार फल की 
मिठास का ज्ञान होने में, यद्यपि हम फल खाने की प्रक्रिया करते हैं किन्तु 
' वास्तविक मिठास के अनुभव के क्षणों में हम कोई प्र यास नहीं करते, यह अनुभव 
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२२ ` काश्मीर शैव दर्शन 
काश्मीर शेव दार्शनिक कहते हैं कि यद्यपि ज्ञान के क्षणो में कोई प्रयास नहीं 
करते ( जैसा कि फल के मिठास के सम्वन्ध में ) किन्तु इसका तात्पर्यं यह नहीं कि 
हम निष्क्रिय रहते हैं। वहाँ भो हम क्रियाशील रहते हैं, यद्यपि हमारी यह क्रिया 
अनायास क्रिया ( €८7६]९5 9०00 ) अथवा स्पन्द-क्रिया ( Spontan- 
८००५ ४८४४7 ) होती है । इसे निष्क्रियता की अवस्था केवल इस अर्थ में कहा 
जा सकता है कि यह कर्ता को ऐच्छिक क्रिया नहीं है । किन्तु वस्तु का ज्ञान होने 
का तात्पयं होता है कि हम वस्तु को जानने की क्रिया करते हैं अथवा वस्तु को 
ज्ञान रूप में ग्रहण करते हैं। यह ग्रहण ( 6729/४ अथवा 02६८177 ) 
क्रिया आपादित करता है । ; 
ज्ञान की क्रियारूपता को स्पष्ट करने के लिये काश्मीर शैव दार्शेतिक 
कहते हैं कि ज्ञान की प्रक्रिया को भौतिक परावर्तन ( 7९11९८07 ) के अर्थ 
में नहीं समझा जा सकता । सामान्यतः ज्ञान की प्रक्रिया को तालाब में पड़ रहे 
चाँद के प्रतिबिम्ब के सादृश्य से समझा जाता है। ताछाब में चाँद के प्रतिबिम्बित 
होने में तालाब कोई क्रिया नहीं करता । उसी प्रकार ज्ञान होने में ज्ञाता कोई क्रिया 
नहीं करता । किन्तु ताछाव अचेतन है, उसे चाँदं के प्रतिबिम्बित होने का कोई 
बोध नहीं रहता । इस सादृश्य के आधार पर यह नहीं माना जा सकता कि चेतन 
ज्ञाता को ज्ञान होने का कोई बोध नहीं रहता क्योंकि तव ज्ञान होने का कोई अर्थ 
ही नहीं रह जायेगा । ज्ञान की प्रक्रिया में ज्ञान होने के बोध ( ४०९7७६००0- 
धंप8 ) की व्याख्या ज्ञान को निष्क्रियता की अवस्था मानकर नहीं की जा सकती । 
ज्ञान को निष्क्रियता की अवस्था मानने पर ज्ञान की क्रिया थान्त्रिक क्रियाहो जायेगी 
जो दर्पण में पड़ रहे प्रतिविम्व के समान होगा, जिसमें दर्पण को वस्तु के प्रतिबिम्बन 
का बोध नहीं रहता । ऐसी स्थिति में ज्ञान को प्रक्रिया को चेतन क्रिया नहीं कहा जा 
० य वस्तु ज्ञान होने का बोध (1०९747017४ या ३०४९९४5) भी 
ता है। 
इस सन्दर्भ में एक महत्वपूर्ण प्रश्‍न यह उठता है कि ज्ञान वस्तु को प्रका- 
शित करता है किन्तु स्वयं ज्ञान किस प्रकार ज्ञात होता है? न्याय दशुन में यह 
माना गया है कि ज्ञान उसी प्रकार ज्ञात होता है जिस प्रकार मेज या कुसी । तात्पर्यं 
यह कि ज्ञान भी 'ज्ञान' का विषय है जो एक के बाद दूसरे ज्ञान द्वारा ( अणु 
व्यवसायात्‌ ) ज्ञात होता है। जैसे “मैं मेज को जानता हूँ, यह हमारा प्रथम ज्ञात्न हुआ 
तथा “मै जानता हूँ कि मैं मेज को जानता हैँ; यह हमारा दूसरा ज्ञान अथवा ज्ञान के 
वाद ज्ञान हुआ । कहने का तात्पर्ये यह कि प्रथम ज्ञान में हमारे ज्ञान का विषय 'मेज' 
है! दूसरे ज्ञान में हमारे ज्ञान का विषय 'मेज के ज्ञान का ज्ञान हुआ अर्थात्‌ ज्ञान 
ही: A हुभ्त1०-101. Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 
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काश्मीर शैव दार्शनिकों के अनुसार ज्ञान विषय के रूप में ज्ञात नहीं हो 
सकत्ता क्योंकि ज्ञान सदेव ज्ञाता को ( अर्थात्‌ ज्ञाता के पक्ष में) होता है न कि 
ज्ञात को; अर्थात्‌ ज्ञान ज्ञाता का भाग होता है। ज्ञान को जानना ज्ञाता को 
जानना है । ज्ञाता को ज्ञान का विषय नहीं बनाया जा सकता क्योंकि ज्ञाता सदैव 
ज्ञेय से पूर्वे रहता है । ज्ञाता विषयी को ज्ञान का विषय कहना वदतोव्याघात है, ज्ञान 
का विषय ज्ञान नहीं है वरन्‌ विषय को जानना ज्ञान है । यदि ज्ञान स्वयं प्रकाशित 
अथवा ज्ञात नहीं है तथा इसे दूसरे ज्ञान की अपेक्षा रहती है तो यहाँ अनवस्था दोष 
होगा क्योंकि दूसरे ज्ञान को तीसरे ज्ञान की अपेक्षा होगी तथा तीसरे को चौथे की । 

ज्ञान विषय के रूप में ज्ञात नहीं हो सकता, किन्तु यह भी एक तथ्य है 
कि हम अपने ज्ञान को जानते हैं। काश्मीर शैव दार्शनिक कहते हैं कि ज्ञान कुर्सी 
या मेज के समान ज्ञेय नहीं है, वरन्‌ ज्ञान स्वयं प्रकाश है । विषय को प्रकाशित 
करने में ज्ञान भी स्वयं प्रकौशित होता है। हम मेज को जानते हैं तथा उसी क्षण 
हमें मेज को जानने का ज्ञान भी स्वयं हो जाता है । ज्ञान प्रकाश के समान है। 
प्रकाश वस्तु को प्रकाशित करता है तथा उसी समय स्वयं को भी उसी प्रक्रिया 
में प्रकाशित करता है। वस्तु के प्रकाशित होने में वस्तु प्रकाश का विषय है 
क्योंकि प्रकाश वस्तु पर पड़ता है । किन्तु जब प्रकाश स्वयं को प्रकाशित करता है तो 
ऐसा नहीं है कि प्रकाश स्वयं को विषय बना कर उस पर पुनः पड़ता है, इसलिये 
प्रकाशित है वरत्‌ प्रकाश विषयी रूप में ही प्रकाशित है ।' उसी प्रकार ज्ञान भी 
ज्ञान का विषय नहीं बनता वरन्‌ विषयी रूप में ही स्वयं प्रकाश है। 


प्रमाण विचार :- अन्य भारतीय दर्शनों की भाँति काश्मीर शेव दर्शन भी 
ज्ञान के प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द आदि प्रमाणों को मानता है। इस सन्दर्भ में 
काश्मीर शैव दर्शन की प्रमुख विशेषता इन सभी प्रमाणो के मूल में चेतना को मानना 
है। काश्मीर शैव दर्शान के अनुसार चेतना ही इन सभी प्रमाणों का आधार है 
तथा चेतना द्वारा ही ये सभी प्रमाण प्रकाशित हैं,' अतः अन्ततः चेतना या चिति 
ही यथार्थ प्रमाण है। अन्य सभी प्रमाण चिति के साधन रूप हैँ । 
०चिति को ही एकमात्र यथार्थ प्रमाण के रूप में प्रतिपादित करने के क्रम 
में काश्‍मीर शैव दार्शनिक सर्वप्रथम उस तथ्य पर विचार करते हैं जिससे स्वयं 
प्रमाण प्रमाणित अथवा यथार्थ माना जाता हे ॥ उनके अनुसार चेतना ही सभी 
प्रमाणों को प्रमाणित करती है, अथवा चेतना हो सभी प्रमाणो का प्राण है। 
उदाहरण के लिये प्रत्यक्ष प्रमाण को लिया जाय तो प्रश्‍न उठता है कि हम किस 
प्रकार जानते हैं कि प्रत्यक्ष ज्ञात का यथाथ साधन है? प्रत्युत्तर “से कहा जा 
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सकता है कि हमारी दुद्धि या चेतना प्रत्यक्ष की यथार्थता को जान लेती है । इस 
प्रकार दूसरे शब्दों में कहा जाय तो यह कि चेतना ही प्रत्यक्ष के माध्यम से 
प्रत्यक्ष करती है । केवल ज्ञानेन्द्रियों का विषय के साथ सन्निकर्ष हो जाना ही 
प्रत्यक्ष को प्रमाण रूप में प्रतिष्ठित नहीं करता। हमारी चेतना ही ज्ञानेन्द्रिय तथा 
विषय के संयोग द्वारा ज्ञान प्राप्त करती है और वही प्रत्यक्ष को प्रमाण रूप में 
प्रतिपादित करती है। इसी प्रकार अनुमान आदि प्रमाणों को साधन रूप में प्रयोग 
कर अन्ततः चेतना ही ज्ञान प्राप्त करती है तथा उनकी यथार्थता भी संपादित करती 
है । आगम प्रमाण के विषय में कहा गया है किं आगम अन्त विचार या ईश्वर के 
ज्ञान की भाषीय अभिव्यक्ति है जो चैतन्य स्वरूप है।' कहने का तात्पर्य यह है कि 
आगम प्रमाण के रूप में भी चेतना या चिति ही वाह्य अभिव्यक्त है। 


काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार आत्मा अथवा चेतना ही ज्ञानेन्द्रियों की 
सहायता से प्रत्यक्ष तथा व्याप्ति आदि साधनों के द्वारा अनुमान करती है, किन्तु 
सांख्य दर्शन में यह कार्य वुद्धि द्वारा संपादित होना माना गया है न कि. सीधे पुरुष 
अथवा आत्मा या चेतना द्वारा | काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार बुद्धि एक इन्द्रिय 
(अन्तःकरण ) है इसलिये ज्ञान का मात्र एक साघन या उपकरण है । उपकरण 
स्वयं देखं या जान नहीं सकता । उदाहरण के लिए जब हम मेज को देखते या 
जानते हँ तो हमारी आँख या बुद्धि उसे देखती या जानती नहीं है वरन्‌ हम अपने 
आँख या बुद्धि द्वारा उसे देखते या जानते हैं। इस प्रकार काश्मीर शेव दार्शनिक 
ज्ञानेन्द्रियों को साधन रूप ही मानते हैं, जिनका प्रयोग चिति प्रत्यक्ष अनुमान आदि 
में करती है तथा प्रत्यक्ष, अनुमान आदि भी स्वतन्त्र प्रमाण न होकर चिति के साधन 
हैं। अत: चिति ही एक मात्र यथार्थ प्रमाण है । 


इस सन्दर्भ में एक महत्वपूर्ण प्रश्‍न यह उठता है कि यदि ज्ञानेन्द्रियाँ मात्र . 
साधन हैं तथा चिति ही वास्तविक ज्ञाता है तो क्या चिति स्वयं स्वतन्त्रता पूर्वक 
ज्ञान प्राप्त नहीं कर सकती अथवा वह ज्ञान के साधनों पर सदेव निर्भर रहती है? 
इसके उत्तर में काश्मीर शेव दार्शनिक यह मानते हैं कि चेतना स्वतन्त्रता पुर्वक 
ज्ञान प्राप्त कर सकती है। पशु अवस्था में चेतना जब मल से संसिक्त तथा शरीर 
आदि के बन्धन से सीमित रहती है तो यह ज्ञान के साधनों पर निर्भर होती है । 
उदाहरण के लिए कमरे में बन्द व्यक्ति को बाहर का दृश्य देखने के लिये खिड़की 
की भथवा अन्य उपकरण की आवश्यकता पड़ती है किन्तु कमरे के बाहर आ जाने 
पर व्यक्ति स्वयं बिना उपकरणों के बाहर का दृश्य देख सकता है । उसी प्रकार जब 


आत्मा या “चेतना शरीर आदि के बन्धः 
८०० नदी होगी । योगौ जा मल (बन्धन से मुक्त हो जाय तो उसे ज्ञानेन्द्रियो छु 
अपक्षा जा सल का सामा से ऊपर उठ हू य प्रत्यक्ष 
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कर सकते हैं । जीवन्मुक्ति की अवस्था में मल से पूर्ण मुक्ति मिल जाने पर ज्ञानेन्द्रियों 
को साधन रूप में प्रयोग करना या न करना जीवन्मुक्त के स्वातन्त्र्य पर निर्भर होता 
है । जीवन्मुक्त विना ज्ञानेन्द्रियों की सहायता से ही सव कुछ जान सकता है । 

तिति को ही एकमात्र यथार्थ प्रमाण मानने में दूसरा महत्वपूर्ण प्रश्‍न यह 
उठता है कि चेतना ही विषय को विविध प्रमाणों की सहायता से जानती या 
प्रमाणित करती है, किन्तु चेतना स्वयं किस प्रकार ज्ञात अथवा प्रमाणित होती है ? 
काश्मीर शैव दार्शनिक इसके उत्तर में कहते हैं कि चेतना स्वयं प्रकाशित होने से 
स्वयं प्रमाणित है। ज्ञान और चेतना स्वयं प्रकाश हैं, क्योंकि जो सबको प्रकाशित 
करता है उसे किसी अन्य द्वारा प्रकाशित होना नहीं माना जा सकता । चेतना जो 
ज्ञान के साधनों को प्रकाशित करती है अथवा उनका आधार है, उसे साधनों द्वारा 
नहीं जाना जा सकता ।१ अतः काश्मीर शैव दार्शनिक चेतना अथवा आत्मा को 
स्वयं प्रमाणित मानते हैं, उनके अनुसबर ज्ञान की हर प्रकिया ज्ञाता का पूर्वं अस्तित्व 
आपादित करती है । विना ज्ञाता के ज्ञान नहीं हो सकता ।* यदि आत्मा अथवा 
चेतना का निषेध किया जाय तो निषेधकर्ता के रूप में आत्मा अथवा चेतना का 
अस्तित्व स्वतः मान्य होगा ।3 

यह स्वयंसिद्ध अथवा स्वयं प्रकाश चेतना ही आगम प्रमाण के रूप में बाह्य 
अभिव्यक्त है, जिसे काश्मीर शैव दर्शन में अत्यन्त महत्त्वपूर्ण माना गया है, अथवा 
दूसरे शब्दों में, काश्‍मीर शंव दर्शन आगम प्रमाण पर ही आधारित है । अतः आगम 
प्रमाण की प्रामाणिकता को काश्मीर शेव दर्शन की दृष्टि से समझना आवश्यक है । 


आमम प्रमाणः 

काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार चेतना के दो स्तर भेद किया जा सकता है । 
एक निम्नतर चेतना अथवा पशुज्ञान का स्तर और दूसरा उच्चतर चेतना अथवा 
शिवज्ञान का स्तर । पशुज्ञान के स्तर पर चेतना मर से आबद्ध रहती है अतः इस 
स्तर का ज्ञान सीमित अथवा अपूर्णं रहता है । शिवज्ञान का स्तर चेतना की उच्चतम 
अवस्था है जहाँ चेतना मल आदि बन्धन से सवथा मुक्त है। इस स्तर पर पूर्ण ज्ञान 
रहता है । आगम चेतना की उच्चतम अवस्था की अभिव्यक्ति है । अर्थात्‌ पूणं ज्ञान 

के स्तर की अभिव्यक्ति होने के कारण प्रामाणिक है । 


१-ऐसा मानने पर अनवस्था दोष होगा । 
२-कतरि ज्ञातरि स्वात्मत्यादि सिद्ध महेश्वरे । 
अजडात्मा निषेधं वा सिद्धि वा विदधीत कः ॥ ई० प्र वि० १/१/२ 
३-०३0 स्कन्धं मेः विवद विवेषवा०भातत केः तसकाल्प-के स्वच्छ केकी सङ्गः हव (०७० 


२६ काश्मीर शैव दर्शन 


आगम को ईएवर का प्रकाशन माना जाता है तथा इसलिये 'नी आगम ,को 
प्रमाण रूप माना जाता है। आगम को ईश्वर द्वारा साक्षात प्रकाशित होना ' यदि 
असंदिग्ध न भी माना जाय तो भी यदि आगम शिवज्ञान प्राप्त योगियों की अनुभूतियाँ 
अथवा प्रकाशन हैं तो उन्हें ईश्वर द्वारा ही प्रकाशित होना कहा जायेगा क्योंकि 
काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार शिवज्ञान प्राप्त योगी अथवा मुक्तात्मा स्वयं शिव है । 
आगम ईश्वर द्वारा दिया गया उपदेश मात्र नहीं है, वरन्‌ अनुभूतियों पर आधारित 
है । यह योगियों द्वारा अनुभूत किये गये तथ्यों का संग्रह है । 


अब प्रश्‍न उठता है कि आगम को किस प्रकार प्रामाणिक माना जाय ? केवल 
यह कह देने से आगम प्रामाणिक नहीं हो सकता कि वह शिवज्ञान प्राप्त योगियों 
अथवा मुक्तात्मा के स्तर की अनुभूति है क्योंकि यह कथन भी अपनी प्रामाणिकता 
के लिये प्रमाण की अपेक्षा करेगा । पुनः आगम आत्मा तथा शिव के वास्तविक 
स्वरूप की विवेचना करता है जो इन्द्रिय ज्ञान अथवा सांसारिक ज्ञान के लिये अज्ञेय 
है । इसी कारण पाश्चात्य दर्शन में तकीय प्रत्यक्षवादियो (1021041 poऽitivists) ` 
द्वारा तत्वशास्त्र ( metaphysics ) की आलोचना की गयी है । तत्त्वशास्त्र द्वारा 
प्रतिपादित आत्मा तथा ईश्वर को काल्पनिक कहा गया क्योंकि इन तत्त्वों को 
सत्यापित नहीं किया जा सकता । भारतीय दर्शन में भी चार्वाकों ने आगम तथा वेद , 
को प्रमाण रूप में स्वीकार नहीं किया तथा अपनी आलोचना में वेदों तथा आगमों 
को धूतो की रचना बताया । इस सन्दर्भ में चार्वाकों द्वारा प्रस्तुत एक कहानी 
दिलचस्प है । इसके अनुसार एक समय कहीं एक धूतं ठय था । ठगी के आरोप में 
दण्ड स्वरूप उसकी नाक काट ली गयी । नाक कट जाने पर वह ठग उस राज्य की 
सीमा से दूर दूसरे राज्य में चला गया । बहाँ एक स्थान पर वह समाधि की मुद्रा में 
बैठ गया । एक नाक कटे व्यक्ति को इस प्रकार बैठे देख बहुत से लोग कुतूहलवश 
वहाँ एकत्रित हो गये । लोगों के पूछने पर उस ठग ने बताया कि उस मुद्रा में बेठने 
पर उसे अपूर्व आनन्द की अनुभूति होती है । यह देखने के लिये कि ऐसी स्थिति में 
आनन्द की अनुभूति होती है या नहीं कुछ लोगों ने अपनी नाक काट कर समाधि 
लगायी । किन्तु उन्हें आनन्द की अनुभूति नहीं हुई । उन लोगों द्वारा पूछ जाने पर 
ठग ने उनसे कहा कि वास्तव में ऐसी स्थिति में आनन्द की कोई अनुभूति नहीं होती, 
किन्तु चूँकि अब नाक कट गयी है, अतः यह कहना ही अभीष्ट है कि हमें आनन्द की 
अनुभूति होती है। 
आगमिक परंपरा के तत्वशास्त्र की पाश्‍चात्य दर्शन के तत्त्वशास्त्र की भाँति 
व्हाल्पत्रिक कह Ns छज्‌ सकती EM तत्वशास्त्र 


h, 
अनुभूति पर आधारित परंपरा के अनुसार तत्वशास्त्र यो गयौ द्वारा 
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क्रिये गये तत्त्व के साक्षात्कार पर आधारित है । अव प्रश्‍न उठता है आगमिक कथन 
को'सत्यापित करने की अथवा दूसरे शब्दों में, आगम के वैज्ञानिक आधार की। 
काश्मीर शैव दार्शनिक यह मानते हैं कि चेतना की उच्चतम अवस्थिति अथवा शिवः 
ज्ञान प्राप्त कर आगम की प्रामाणिकता को सत्यापित किया जा सकता है अथवा 
इसकी प्रामाणिकता को स्वयं अनुभूत किया जा सकता है । इस सन्दर्भ में चार्वाक 
द्वारा की गई आलोचना के प्रत्युत्तर में कहा जा सकता है कि उच्चतर ज्ञान अथवा 


शिवज्ञान प्राप्त करने में नाक कटने जैसा भय नहीं है । अतः आगमिक कथन सत्यापित 
हो सकते हैं । 


आगम की प्रामाणिकता को सत्यापित करने के लिये शिवज्ञान प्राप्त करना 
आवश्यक हूँ । सामान्य आनुभविक ज्ञान अथवा इन्द्रिय ज्ञान सीमित है। सामान्य 
आनुभविक ज्ञात्त की सीमा अथवा अपूर्णता को काश्मीर शेव दार्शनिक भी मानते हुँ । 
काण्ट के समान काश्मीर शैव दार्शनिक भी मानते हैं कि वास्तविकता (163119 
अथवा [7 10 (5९ ) सामान्य आनुभविक ज्ञान द्वारा अज्ञेय है । किन्तु वे 
काण्ट के समान यह मानते हुए भी वास्तविकता को सर्वथा अज्ञेय नहीं मानते । उनके 
अनुसार वास्तविकता सामान्य आनुभविक ज्ञान के ख्ये अज्ञेय है, किन्तु उच्चतर ज्ञान 
के लिये अथवा शिवज्ञान के लिये ज्ञेय है । हमारे सामान्य आनुभविक ज्ञान को एक 
सीमा है जिसमें आने वाळी वस्तुओं को ही हम जान सकते हैं। वस्तु का वास्तविक 
स्वरूप जो आनुभविक ज्ञान की सीमा के परे है, हम इसे नहीं जान सकते । किन्तु 
शिव ज्ञान द्वारा जो पुर्ण ज्ञान का स्तर है हम इसे जान सकते हैं। इसके लिये शिव 
ज्ञान प्राप्त करना अथवा आगम की प्रामाणिकता पर विश्वास करना आवश्यक है । 
इसे एक उदाहरण द्वारा समझा जा सकता है । मान लिया जाय कि हम कनाडा कभी 
नहीं यये हैं और हम कनाडा के विषय में कुछ जानकारी चाहते है । ऐसी स्थिति में 
हमें कनाडा से आये व्यक्ति की बांतों पर विशवास करना होगा । उसकी बातों की 
सत्यता को जानने के ल्यि यह आवयश्क है कि हम कनाडा यात्रा करें अर्थात्‌ बोसा- 
पासपोर्ट आदि आवश्यक शर्तों को पूरी करें । इसी प्रकार आगम की प्रमाणिकता को 
जानने के लिये आवश्यक है कि हम आगम द्वारा निदिष्ट साधनाओं को अपना कर 
शिवज्ञान प्राप्त करें । 


आगम ज्ञान के सन्दर्भ में एक महत्वपूर्ण प्रश्‍न यह उठ सकता है कि यदि 
आगम सत्य की अनुभूति पर आधारित हैं तो ऐसा क्यों है कि अद्वेतवादी आगम अद्वैत 
परक ज्ञान का निर्देश करते हैं तथा इँतवादी आगम हेत परक ज्ञान का निर्देश करते 
हैँ । दूसरे शब्दों में, आगम में मतवैभिन्य क्यों है ? इसके उत्तर में कहा जा सकता है 
कि है मतबैभिन्य सत्यको? अनुभूति केऽ वेकारणः हे% कहने क्सीर 
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है कि जो आगम सत्य के द्वैत स्तर तक की अनुभूति पर आधारित हैं बे उतने को 
ही प्रकाशित करते हैं और जो आगम सत्य के अद्वैत वादी स्तर की अनुभूतिः पर 
आधारित हैं वे अद्वेत अथवा पूर्ण ज्ञान को प्रकाशित करते हैं । इस बात को स्पष्ट 
करते हुए आचार्य अभिनवगुप्त ने कहा है कि सारा दाशंनिक विवाद नाम मात्र का 
है। सभी दर्शन एक ही सत्य परम-सत्य अथवा परम शिव की विभिन्न अभिव्यक्तियों 
को व्यक्त करते हैं । 


इस मत वैभित्य का कारण अभिव्यक्ति के साधनों की विषमता भी कहा जा 
सकता है । आगम चेतना की अन्तः अनुभूति के वाह्य प्रकाशन हैं किन्तु वाह्य प्रकाशन 
भाषा, संस्कृति आदि से प्रभावित हो सकता है। आगम ज्ञान का वाह्य रूप जो 
पुस्तकाकार में प्राप्त है वह चूंकि हमारे आनुभविक ज्ञान की सीमा में है, अतः यह्‌ 
भी कहा जा सकता है कि वह देश-काल से प्रभावित है। किन्तु यथार्थ ज्ञान अथवा 
शिवज्ञान देश काल की सीमा से अप्रभावित हैन कहने का तात्पये यह है कि उच्चतम 
ज्ञान की स्थिति में किसी प्रकार का मतभेद नहीं हो सकता । काश्मीर शैव दर्शन के 
अनुसार पूर्ण ज्ञान की स्थिति पूर्ण एकता की स्थिति है, जहाँ विभिन्न दार्शनिकों द्वारा 
स्थापित सत्य परम शिव की ही विभिन्न अभिव्यक्तियाँ हैं । 


यह भी कहा जा सकता है कि चूँकि हम आगमों को ( अथवा आगमज्ञान या 
उच्चतर ज्ञान को ) आनुभविक ज्ञान या सामान्य ज्ञान द्वारा समझने का प्रयत्न करते 
हैं इसीलिये आगमों में मत वैभिन्य या विभेद प्रतीत होता है । उच्चतर ज्ञान द्वारा 
समझने पर आगमों में किसी प्रकार का विभेद नहीं होगा । 


इस प्रकार काश्मीर शेव दार्शनिक आगम प्रमाण के मूल में भी चेतना को ही 
यथार्थे प्रमाण मानते हैं। उनके अनुसार चेतना स्वयं प्रकाश है तथा ज्ञान स्वतः 
प्रमाणित है, इसलिये आगम भी स्वतः प्रमाणित हैं। अतः काश्मीर शैव दर्शन की 
दृष्टि से प्रामाप्यवाद पर विचार करना आवश्यक है । री 


प्रामाण्य विचार :--भारतीय दर्शन में ज्ञान के प्रामाप्य-को लेकर दो 
विचार-धारायें हैं। जो दर्शन यह मानते हैं कि ज्ञान की प्रामाणिकता स्वयं ज्ञान 
में ही निहित है, वे स्वतः प्रामाण्यवादी कहलाते हैं तथा जो दर्शन यह मानते हैं कि 
ज्ञान की प्रामाणिकता ज्ञान में आन्तरिक रूप से निहित नहीं है अर्थात्‌ ज्ञान अपनी 
प्रामाणिकता के छिए बाह्य कारणों पर निर्भर है वे परतः प्रामाण्यवादी कहलाते हैं। 
काश्मीर शँव दर्शेन स्वतः प्रामाण्यवादी है जिसके अनुसार ज्ञान की प्रामाणिकता 
स्वयं ज्ञान में ही निहित है और ज्ञान की अप्रामाणिकता बाह्य है । न्याय दर्शन परतः 


प्रीमीष्येवीरदी है जिसके 'अनुसीरे जीन की प्रमी णकत और अप्र मी णिकता दोनों ही बाह्य 
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है । न्याय दर्शन यह मानता है कि ज्ञान स्वयं में न तो प्रामाणिक होता है और नहीं 
अप्रामाणिक । इसकी प्रामाणिकता अथवा अप्रामाणिकता दूसरे ज्ञान द्वारा सिद्ध 
होती है । यदि उस ज्ञान में अर्थक्रियाकारित्व अथवा संवादी प्रवृत्ति है तो वह ज्ञान 
प्रामाणिक है और यंदि उसमें संवादी प्रवृत्ति नही है तो वह ज्ञान अप्रामाणिक 
होगा । कहने का तात्पर्य यह है कि यदि हमें कुसी का ज्ञान होता है और हम यदि 
कुर्सी पर बैठ सकते हैं तो उस ज्ञान में संवादी प्रवृत्ति है अर्थात्‌ वह ज्ञान प्रामाणिक 
है । यदि मृगतृष्णा में हमें जल का भान होता है तथा यदि उस जल से हमारी 
प्यास नहीं बुझती है तो हमारा जल का ज्ञान अप्रामाणिक होगा । 
इस प्रकार परतः प्रामाण्यवादियों के अनुसार किसी वस्तु के ज्ञान की सत्यता 
या असत्यता दूसरे ज्ञान द्वारा सिद्ध की जाती है जो उस वस्तु की अर्थक्रिया कारित्व 
को सिद्ध करतर है । अर्थक्रिया जाँचने वाला यह ज्ञान पहले ज्ञान के अतिरिक्त अथवा 
वाह्य है । अतः ज्ञान की प्रामाणिकता” या अघ्रामाणिकता बाह्य है । इसकी आलोचना 
करते हुए स्वतः प्रामाण्यवादी कहते हैं कि यदि ज्ञान में प्रामाणिकता स्वतः नहीं है 
तो दूसरे ज्ञान द्वारा उसकी प्रामाणिकता सिद्ध नहीं की जा सकती क्योंकि दूसरा 
ज्ञान अपनी प्रामाणिकता के लिये तीसरे ज्ञान की अपेक्षा करेगा तथा तीसरा ज्ञान 
अपने प्रामाणिकता के लिये चौथे ज्ञान की अपेक्षा करेगा । इस प्रकार यहाँ अन- 
वस्था दोष होगा । कहने का तात्पर्यं यह है कि दूसरा ज्ञान विना स्वयं प्रामाणिक 
सिद्ध हुये पहले ज्ञान की प्रामाणिता को सिद्ध नहीं कर सकता और न ही तीसरा ज्ञान 
विना स्वयं प्रामाणिक सिद्ध हुए उसे प्रामाणिक सिद्ध कर सकता है। इस प्रकार हर 
दूसरा ज्ञान अपनी प्रामाणिकता के लिये तीसरे ज्ञान की अपेक्षा करेगा । 
काश्मीर शैव दार्शनिक परतः प्रामाण्यवाद की आलोचना में कहते हैं कि 
'अर्थ क्रिया' अथवा संवादी प्रवृत्ति के आधार पर ज्ञान की प्रामाणिकता नहीं सिद्ध 
की जा सकती है अथवा इसे प्रामाणिकता का आधार नहीं बनाया जा सकता । 
काश्मीर शैव दार्शनिक कहते हैं कि स्वप्न में भी हम वस्तु में अर्थक्रियाकारित्व 
देखते हैं अर्थात्‌ स्वप्न में लगी प्यास भी स्वप्न के जल से बुझ जाती है अथवा स्वप्न 
में देखी गई कुर्सी पर हम बेठ भी सकते हैँ। किन्तु जागने पर हम जानते हैं कि 
वास्तविक कुसी अथवा वास्तविक जल का अभाव था । इस प्रकार संवादी प्रवृत्ति 
को सत्यता को जानने का आधार नहीं भाचा जा सकता । काश्मीर शैव-दाशेनिक 
परतः प्रामाण्यवादियों के समान ज्ञान के अभ्रामाण्य को वाह्य मानते हैं। उनके 
अनुसार हम दूसरे ज्ञान द्वारा ज्ञान की अप्रामाणिकता को जानते है । ज्ञान की 
प्रामाणिकता स्वयं प्रकाशित है । उसे अपने प्रामाणिकता के ल्यि दूसरे ज्ञान की 
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ज्ञान की स्वतः प्रामाणिकता के सन्दर्भ में स्वत: प्रामाण्यवादी कहते हैं कि 
जब तक वाधक ज्ञान उत्पन्न नहीं होता तव तक हमारा ज्ञान प्रामाणिक रहता है । 
जिस प्रकार स्वप्न ज्ञान स्वप्न की अवस्था तक प्रामाणिक रहता है तथा जागने पर 
अथवा वाधक ज्ञान उत्पन्न होने पर अप्रामाणिक सिद्ध होता है उसी प्रकार हमारा 
हर शान वाधक ज्ञान उत्पन्न होने से पूर्व तक प्रामाणिक रहता है । कहने का तात्पर्य 
यह है कि दूसरे ज्ञान द्वारा जो कुछ जाना जाता है वह ज्ञान की अप्रामाणिकता ही 
जानी जाती है । न 

इस सन्दर्भ में उल्लेखनीय है कि सांख्य दर्शन ज्ञान की प्रामाणिकता तथा 
अप्रामाणिकता दोनों को स्वतः मानता है । किन्तु यह मान्यता विरोधाभासी है। 
यह संभव नहीं हो सकता कि ज्ञान स्वयं ही प्रामाणिक और अप्रामाणिक दोनों हो। 
ऐसी स्थिति में प्रामाणिक और अप्रामाणिक में विभेद नहीं किया जा सकता । कुछ 
बौद्ध दार्शनिक यह मानते हैं कि ज्ञान उत्पत्ति के क्षणो में अप्रामाणिक्‌ होता है तथा 
इसकी प्रामाणिकता बाद में अनुमान आदि द्वारा निर्धारित होती है। किन्तु यह भी 
संभव नहीं है क्योंकि अप्रामाणिक ज्ञान को प्रामाणिक नहीं किया जा सकता। 
अप्रामाणिक को प्रामाणिक सिद्ध करने में भी अनवस्था दोष होगा । 


स्रम-सिद्धान्त :--अन्य भारतीय दशंनों की भाँति काश्मीर शैव-दर्शन 
भी भ्रम की समस्या पर पर्याप्त विचार करता है। काश्मीर शेव-दशेन में प्रस्तुत 
भ्रम सम्बन्धी विचार “अपुणंख्याति' से अभिहित है। अपूर्णख्याति की विवेचना 
भारतीय दर्शन के अन्य ख्यातिवादों के सन्दर्भ में करना उचित होगा । 
त्याय-वैशेषिक के “अन्यथा ख्यातिवाद' के अनुसार “रज्जु-सपं” भ्रम के 
उदाहरण में जिस सपं का हम प्रत्यक्ष करते हैं, उसका अन्यत्र कहीं (अन्यथा) 
अस्तित्व रहता है । रज्जु में उस सर्प का प्रत्यक्ष ज्ञान-लक्षण-प्रत्यक्ष के कारण होता 
है । अतः सपं का ज्ञान वास्तव में अन्य स्थान पर स्थित सर्पे का ज्ञान है । रामानुज 
के 'सत्ड्यातिवाद' के अनुसार सर्प का ज्ञान वास्तविक है क्योंकि उनके 'पश्चीकरण? 
सिद्धान्त के अनुसार प्रत्येक वस्तु प्रत्येक वस्तु में उपस्थित है । सपं जो अस्पष्ट रूप 
“से-रज्जु में उपस्थित है भ्रम के ज्ञान के समय चेतना को स्पष्ट रूप से परिलक्षित 
होने लगता है । अतः रञ्जु में सर्प का प्रत्यक्ष होना वास्तविक सर्प का प्रत्यक्ष (सत- 
ख्याति) होना है। मीमांसकों (प्रभाकर) के अनुसार भ्रम दो विभिन्न ज्ञान के विषयों 
में भेद न समझने के कारण है। रज्जु-सर्प ज्ञान में सपं का ज्ञान स्मृति के कारण 
है तथा रज्जु प्रत्यक्ष ज्ञान का विषय है । रज्जु-सर्प भ्रम में प्रत्यक्ष ज्ञान तथा स्मृति 
ज्ञान का भेद न करके स्मृति ज्ञान के विषय को, मान्यता. अदान कर देता , अम 
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उपरोक्त वस्तुवादी दर्शनों में विभिन्न प्रकार से भ्रम को भी यथार्थ ज्ञान ही 
प्रतिपादित किया गया है क्योंकि यह ज्ञान भी किसी विषय वस्तु का ही ज्ञान है। 
इसे भ्रम ज्ञान केवल इसलिये कहा जाता है कि यह अन्य विषय वस्तु के ज्ञान से 
मिश्रित हो गया रहता है । वास्तव में वस्तुवादी दार्शनिक भ्रम ज्ञान को मिथ्याज्ञान 
के रूप में स्वीकार नहीं कर सकते क्योंकि ऐसी स्थिति में उन्हें जगत्‌ को मिथ्या 
मानने की संभावना भी मान्य हो सकती है । अतः वस्तुवादी न केवल जगत्‌ मिथ्यात्व 
की संभावना से इन्कार करते हैं अपितु रज्जु-सपं भ्रम की भी संभावना नहीं मानते । 
वे जिस प्रकार जगत्‌ के ज्ञान को यथार्थ प्रत्यक्ष का विषय मानते हैं उसी प्रकार भ्रम 
ज्ञान को भी यथार्थ प्रत्यक्ष का ही विषय मोनने का प्रयास करते हैं। अतः भ्रम की 
विभिन्न व्याख्याओं. में वे यह नहीं मानते कि भ्रम ज्ञान का विषय मिथ्या है अथवा 
उसका अस्तित्व ही नहीं वरन्‌ वे यह प्रतिपादित करते हैं कि भ्रम ज्ञान का विषय 
भी वास्तविक विषय है केवल हैम एक ब्रास्तविक विषय के स्थान पर दूसरे वास्तविक 
विषय का प्रत्यक्ष कर लेते हैं । 


भ्रम के वस्तुवादी सिद्धान्तों की आलोचना करते हुए आभासवादी कहते हैं 
कि वास्तव में वस्तुवादी भ्रम के विषय का यथार्थ विषय के साथ तादात्म्य निरूपण 
करते हैं अथवा यथार्थं वस्तु का स्थान भ्रम वस्तु ग्रहण कर लेता है । “रज्जु-सपं' 
भ्रम के उदाहरण में रज्जु का प्रत्यक्ष नहीं होता वरन्‌ सपं का प्रत्यक्ष होता है; 
अर्थात्‌ हम सपं को देखते या जानते हैं न कि रज्जु को । किन्तु यह सत्य है कि वहाँ 
सपे का अस्तित्व नहीं है वरन्‌ रज्जु का अस्तित्व है। सर्प का अस्तित्व कहीं और 
हो सकता है किन्तु 'रज्जु-सप भ्रम में सपं का निश्चय अस्तित्व नहीं है । अतः 
सपं का यह अस्तित्व हमारी मानसिक रचना का विषय है अथवा विषयीनिष्ठ सृष्टि 
है नकि वस्तुनिष्ठ यथार्थ सृष्टि। अतः सभी आभासवादी दर्शनों में भ्रम को 
विषयीनिष्ठ सृष्टि मानकर ही व्याख्या की गयी है यद्यपि उनके विश्लेषण का प्रयास 
भिन्न-भिन्न हो सकता है । 


विज्ञानवादी बौद्ध दर्शन के अनुसार “रज्जु-सपं' भ्रम में जिस सपं का हुम 
प्रत्यक्ष करते हैं वह रज्जु में नहीं है वरन्‌ हमारे ( अथवा प्रत्यक्षकर्ता के ) मन में 
है और उसे ही हम रज्जु पर प्रक्षेपित करते हें । अतः भ्रम ज्ञान वास्तव में ज्ञाता 
के मन में स्थित विज्ञानों को ही बाह्य प्रक्षेपित कर जानना ( आत्म ख्याति ) है। 
अद्वैत वेदान्त के अनुसार भ्रम 'अनिवचंनीयाख्याति' का विषय है। 'रञ्जु-सपं 
भ्रम में प्रत्यक्ष होने वाला सपं सत्य नहीं है, फिर भी उसकी प्रतीति होती है अतः 
इसे न तो सत्‌ ही कहा जा सकता है और न ही असत्‌ । इसलिये सपं की सत्ता 
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काश्मीर शैव-दाशनिक कहते हैं कि भ्रम वस्तु को पूर्णतया मिथ्या नहीं कहा 
जा सकता क्योंकि यह पूर्णतया नास्तित्ववान नहीं होती वरन्‌ यह चेतना की 
वास्तविक चैतसिक सृष्टि अथवा प्रक्षेपण है। ज्ञाता से स्वतन्त्र 'रज्जु-सर्प के 
अस्तित्व को मानना “रज्जु-सपं' ज्ञान का अपूर्ण विचार है । इसका पुर्ण विचार यह 
है कि “रज्जु-सप” का ज्ञान चेतना का ( अथवा चेतन कर्ता का ) मानसिक प्रक्षेपण 
है। भ्रम वास्तव में अपुर्ण ज्ञान (अपूर्ण ख्याति ) का विषय है। भ्रम को इस 
प्रकार अज्ञान का विषय कहा जा सकता है किन्तु अज्ञान ज्ञान का सवेथा विरोधी 
होना अथवा ज्ञान की सर्वथा अनुपस्थिति होना नहीं है । भ्रम ज्ञान को सर्वथा ज्ञान 
की अनुपस्थिति नहीं कहा जा सकता क्योंकि हमें सर्प का ज्ञान तो होता ही है। 
वास्तव में यह हमारे गलत ज्ञान का विषय है तथा गलत ज्ञान (Wrong 
1०1०५1८०३४८ ) से तात्पर्यं अपूर्ण ज्ञान से है । तन्त्रालोक में अज्ञान को विषय 
का अपूर्णे ज्ञान कहा गया है ।' जव हम रञ्जु में सप को देखते हैं तो यहाँ ज्ञान 
की अनुपस्थिति नहीं है क्योंकि हम सर्प को देखते या जानते तो हैं ही, इसे भ्रम 
केवल इसलिये कहा जाता है कि हम सर्प को इसके वास्तविक रूप में नहीं देखते 
हैं। यह सपं हमारे अपुर्ण ज्ञान का विषय है । सर्प की वास्तविकता यह है कि यह 
हमारे मन का प्रक्षेपण अथवा आभास है! जब हम यह जानते हैं कि सर्प का 
विषय रूप में हमारे मन से पृथक्‌ स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं है तो हमारा ज्ञान पूर्ण 
` ज्ञान होता है । उसी प्रकार स्वप्न-वस्तु को भी मन से पृथक्‌ स्वतन्त्र वस्तु न मान 
कर मन से अभिन्न अथवा मन का आभास मानना पूर्ण ज्ञान है तथा इसके विपरीत 
मानना अपूर्ण ज्ञान है । 


इस अपूर्ण ख्याति के आधार पर ही काश्मीर शैव-दशंन में जगत्‌ को आभास 
रूप में सत्य माना गया है। यह जगत्‌ चेतना ( शिवचैतन्य ) का ही आत्म प्रक्षेपण 
है तथा इसे आत्म चैतन्य से पृथूक मानना अज्ञान अथवा अपूर्ण ज्ञान है तथा जगत्‌ 
को आत्म चैतन्य का ही प्रक्षेपण अथवा आत्मा से अपृथक्‌ मानना पूणे ज्ञान अथवा 
जगत्‌ को वास्तविक रूप में जानना है । 
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कारणता 


अनेक दर्शन ( जिनमें काश्मीर शेवशास्त्र भी है) जगत्‌ को सृष्ट या कार्य 
रूप मानते हैं । कार्य मानने पर किसी स्रष्टा या कारण की अवधारणा आवश्यक कु 
हो जाती है । कारण की परिकल्पना के आधार पर ही कार्य का स्वरूप निश्चित किया 
जाता है । अतः सृष्टि विषयक मान्यता को कोई रूप देने के पुर्व प्रायः सभी दर्शनों 
में कारणता पर विचार किया गया है । कारण मीमांसा में जिन मुख्य समस्याओं 
पर विचार,किया जाता है उनमें से एक यह है कि कार्ये अपनी उत्पत्ति से पूर्व 
कारण में उपस्थित रहता है या नहीं । जो दार्शनिक मानते हैं कि कार्य अपनी 
उत्पत्ति से पूर्व कारण में विद्यमान नहीं रहता वरन्‌ कार्य नई उत्पत्ति है, उन्हे 
असत्कार्यवादी कहा जाता है तथा जो यह मानते हैं कि कार्य पहले से ही कारण में 
रहता है, वे सत्कायंवादी कहलाते हैं। , 

असत्कार्यवाद को मानने वालों में न्याय-वंशेषिक तथा वौद्ध दर्शन प्रमुख 
रूप से है । न्याय - वेशेषिक में असत्कार्यवाद पर आधारित आरम्भवाद का प्रति- 
पादन किया गया है जिसके अनुसार कार्य सर्वधा नवीन उत्पत्ति है इस सिद्धान्त के. 
आधार पर परमाणुओं के संयोग द्वारा जगत्‌ को सृष्टि की व्याख्या की गई है। बौद्ध 
दर्शन के अनुसार कार्ये की उत्पत्तिं हो जाने पर कारण का अस्तित्व नहीं रह जाता । 
प्रत्येक वस्तु हर क्षण परिवर्तित होती रहती है जो अपने पुर्ववर्ती के लिए कार्य है 
तथा परवर्ती के लिये कारण । बौद्ध दार्शनिकों के अनुसार . जगत्‌ के कारण की सत्ता 
अनिवर्चेनीय है । 

संत्कायंवाद को मानने वालों में परिणामवादी, चिवतंवादी और आभास- 
वादी हूँ । परिणामवाद के अनुसार कार्ये कारण का ही परिणाम है। इस सिद्धान्त की 
मान्यता है कि कारण कार्य के रूप में परिणमित हो जाता है किंन्तु वह संथा नष्ट 
नहीं होता बल्कि कार्ये के सार रूप में विद्यमान रहता है यथा घडा मिट्टी का 
- परिणाम है, जिसमें सार रूप मिट्टी विद्यमान है । विवतेवाद के अनुसार काये को 
वास्तविक रचना नहीं होती बल्कि यह ( कायं ) कारण का विवतं है । इस सिद्धान्त 
के अनुसार कारण में किसी प्रकार का परिवर्तन नहीं होता । कारण रूप आधार 
पर कार्ये का आभास होता है जो आध्यारोपण मात्र है जैसे सीप में चाँदी का आभास 
होता है । आभासवाद के अनुसार भी कार्य आभास ही है, किन्तु यह विवतंवादी 
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आभास से भिन्न है । विवतेवादी आभास में कारण कार्य का मात्र आधार वनता है 
जबकि आभासवाद में कारण ही कार्य रूप में आभासित होता है । विवर्तवाद में कारण 
और काय का कोई तात्त्विक सम्वन्ध नहीं है जबकि आभासवाद में कारण और कार्य 
तत्त्वत: एक हैँ।) 

सांख्य दर्शन में और रामानुज के विशिष्टाद्व त में सृष्टि-विचार परिणामवाद 
पर आधारित है । सांख्य के अनुसार जगत्‌ प्रकृति का परिणाम है तथा रामानुज 
जगत्‌ को ब्रह्म का परिणाम मानते हैं। शंकराचार्य के अद्व त-वेदान्त के विवर्तवाद 
के आधार पर जगत्‌ को ब्रह्म का विवतं माना गया है । काश्मीर शैव दर्शन अपने 
कारणता सिद्धान्त में आभासवादी है । 

काश्मीर शैव दर्शन की मूल मान्यता है कि सार्वभौम शक्ति ( चिति शक्ति ) 
ही अपनी सृष्टि की इच्छा के प्रभाव से विश्व के असंख्य रूपों में प्रकट होती हे । 
अपनी बाह्य अभिव्यक्ति के पूर्व सिसृक्षा सावभौम चेतना के अन्दर उसी प्रकार है 
जिस प्रकार हमारे विचार अभिव्यक्त होने के पूर्वे हमारी चेतना में ( अन्दर ) रहते 
हैं। एक रस अद्वत रूप परम चेतना से विश्ववैभिन्‍य उसी प्रकार प्रकट होता है 
जैसे मयूराण्ड के रस से ( जो वैभिन्न्य रहित होता है ) रंगवैभिन्‍य आता है ।२ 

सामान्यतया सृष्टि के दो प्रकार समझे जा सकते हैं। एक वह जहाँ सृष्टि 
की अभिव्यक्ति का क्रम होता है। इसका पूर्वापर अनुक्रम सावंभोम नियम के 
अनुसार नियति द्वारा निश्चित होता है । इस क्रम को व्यावहारिक दृष्टि से सामान्यतः 
कारण-कार्य मान छिया जाता है, जैसे बीज से विशालकाय वृक्ष-प्रकट हो जाता है । 


———————— ERNST 
१- विवर्तवाद और आभासवाद में तत्त्व मीमांसा की दृष्टि से कोई भेद नहीं है 


क्योंकि दोनों में कार्य आभास रूप ही है। दोनों सिद्धान्तों में विभेद मात्र इस 
वात को लेकर है कि विवतंवाद में कारण और कार्य में तात्विक सम्बन्ध नहीं 
हो सकता जैसे रज्जु सपं भ्रम में रज्जु" और सपं में तात्विक सम्बन्ध नहीं है । 
किन्तु आभासवाद के अनुसार कारण और कायं में तात्विक सम्बन्ध होता है । 
आभासवाद के लिए स्वप्न का उदाहरण दिया जाता है जिसके अनुसार स्वप्न- 
द्रष्टा और स्वप्न की वस्तुओं में तात्विक सम्बन्ध होता है । क 


१. भयूराण्डरस का जो दृष्टान्त दिया गया है वह दाष्टान्त में भी स्पष्टतः लाग्‌ होता 
है, यह आवश्यक नहीं है कि दृष्टान्त शतप्रतिशत रूप से दार्ष्टान्त पर लागू 
हो । यहाँ भी मयूराण्डरस से जो चित्र वैचित्र्य प्रकट होता है उसमें मयूराण्ड 
का स्वातन्त्र्य नहीं होता; किन्तु शिव चैतन्य से जगत्‌ का जो प्रकटीकरण होता 
है, उसमें शिव को पुर्ण स्वातन्त्र्य रहता है । 
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दूसरी सृष्टि इस नियम के विपरीत विना किसी नियमित अनुक्रम और बाह्य उपादान 
कारण के हो सकती है, जैसे योगी अपनी आध्यात्मिक शक्ति के बल से महलों, 
बागों और उसमें रहने वाले प्राणियों सहित सुन्दर नगर बना लेता है । 

काश्मीर शैंव शास्त्र जागतिक वस्तुओं में पहले ढंग का कार्य-कारण सम्बन्ध 
मानता है किन्तु शिव जो जगत्‌ की सृष्टि करता है, वह बाद वाले ढंग का माना 
गया है । इस सिद्धान्त के अनुसार कारण-कार्य सम्बन्ध औपचारिक मान्यता है । 
यह व्यावहारिक अनुभव के आधार पर अपनी सुविधा के लिये मान लिया गया 
है । अभिव्यक्ति कर्ता ( स्रष्टा ) और अभिव्यक्त ( जगत्‌ ) के बीच का वास्तविक 
सम्बन्ध कारण-कायं सम्वन्ध जैसा नहीं है जिसमें उपादान विषयक विभिन्न मान्यतायें 
सन्निहित हैं । अपितु यह विचारक और विचार के सम्बन्ध जैसा है । 

पहले ढंग के कार्यकारण सम्बन्ध में स्वातन्त्र्य नहीं होता, वह नियत 
( determined ) होता है” किन्तु दूसरे ढंग के कार्य-कारण में कर्ता को पूर्ण 
स्वातन्त्र्य होता है; उसमें नियति ( determinism ) नहीं होती। शिव अपने 
पुर्ण स्वातन्त्र्य में जगत्‌ की रचना करता है। इसलिये काश्मीर शंव दर्शन में जो 
सृष्टि-सिद्धान्त है, वह वस्तुतः स्वातन्त्र्य-सिद्धान्त है, नियतवादी (determin 
811० ) कार्य-कारण सम्बन्ध का सिद्धान्त नहीं है । 

काश्मीर शंव दर्शन में कारण विषयक विभिन्न मतों की आलोचना करते 
हुए अपना मत प्रतिपादित किया गया है। उसकी आलोचना की विशेषता हे कि 
वह उन्हें ( अन्य सिद्धान्तों को ) सवथा व्यर्थं न कह कर तद्विषयक मात्र एक 
दृष्टि मानता है । उसके अनुसार उसका सिद्धान्त पूर्ण है, अन्य अंग मात्र हैं।' 


१--काश्मीर शैव शास्त्र जो अन्य सिद्धांतों का खण्डन करता है, अथवा कोई भी 
एक सम्प्रदाय अन्य सिद्धान्तों का खण्डन करता है तो उस खण्डन-मण्डन का 
विश्लेषण करने पर यह स्पष्ट हो जा सकता है कि सिद्धान्ती अपने विपक्षी 
को वस्तुतः खण्डित कर देने में सफल नहीं होता, वह वस्तुतः इस खण्डन- 
प्रक्रिया में अपने ही सिद्धान्त को स्पष्ट करता है । अतः यह कहना कि सिद्धान्ती 
ने विपक्ष का खण्डन कर दिया, ताकिक दृष्टि से उचित नहीं हो सकता । सभी 
सिद्धान्त अपने-अपने ढंग से सृष्टि की संभावित व्याख्या करते हैँ; कोन व्याख्या 
सही है और कोन गलत, इसका निर्णय संभव नहीं है क्योंकि ताकिक दृष्टि से 
सभी व्याख्यायें समान रूप से संभव ( P05101९ ) हैं। हाँ, इतना अवश्य 
विचार किया जा सकता है कि कौन सिद्धांत भली प्रकार सृष्टि को व्याख्या 
कर पाता है और कौन नहीं कर पाता.। इस दृष्टि से भी विभिन्न दार्शनिक 
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काश्मीर शैव दर्शन द्वारा अन्य कारणतावादों की आलोचना, 
आरम्भवाद :--न्याय-वेशेषिक दर्शन अपने कारणता सिद्धान्त में 
असत्कायंवादीं हैं। उनके अनुसार कायं अपनी उत्पत्ति से पूर्वं कारण में उपस्थित. 
नहीं रहता। कारण से कार्य की सवेथा नयी उत्पत्ति होती है । इस सिद्धांत के 
आधार पर परमाणुओं के संयोग से सृष्टि की रचना मानी गई है। यह 
दर्शन सृष्टि के समय उपादान कारण -और निमित्त कारण में भेद करता है। 
पृथ्वी, जल, तेज और वायु के नित्य परमाणु विश्व के उपादान कारण हैं । ईश्वर 
जीवों के हित के लिये मिट्टी से घड़े की भाँति अदृष्ट के माध्यम से परमाणु के 
दृयणुक, त्रयणुक आदि संयोगक्रम से जगत्‌ को उत्पन्न करता है। इसे कर्मफल 
भोग के नियम के अनुसार चलाता है और फिर अन्त में परमाणुओं को पुनः अलग- 
अलग कर के विश्‍व का संहार भी वही करता है । इस प्रकार पर्‌माणुओं के संयोग 
से जगत्‌-रूपी सर्वथा नवीन कार्य की उत्पत्ति होती है । कार्य की सर्वथा नवीन 
उत्पत्ति या आरम्भ मानने से इसे आरम्भवाद कहा जाता है। 
असत्कार्यवाद को आलोचना करते हुए सत्यकार्यवादी कहते हैं कि अभाव 
से भाव या असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति नहीं हो सकती । राई से तेल निकलता है 
क्योंकि राई में तेल पहले से ही विद्यमान है । किन्तु बाळू से तेल नहीं निकलता 
जिसमें तेल की पूर्वउपस्थिति महीं है । काश्मीर शैव दार्शनिक आरम्भवादी सृष्टि की 
व्याख्या में जीवों के कर्मों और उनके मिथ्याज्ञान के अनादित्व का दोष पाते हैं । 
परमाणुओं के संयोग से सृष्टि मानने तथा परमाणुओं को नित्य मानने से सृष्टि और 
प्रलय का क्रम निरन्तर चल सकता है जिसमें मोक्ष की समुचित व्याख्या नहीं हो सकती । 
न्याय वैशेषिक के अनुसार सुष्टि की उत्पत्ति हो जाने पर जीव अपने कमो : 
के फल भोगते हैं और अपने अनादि मिथ्या ज्ञान को यथार्थ ज्ञान की प्राप्ति से मिटा, 
कर अपवग की दशा को प्राप्त करते हैं। इस दशा में मिथ्या ज्ञान की निवृत्ति से 
राग-द्वेष आदि दोषों से मुक्त हो जाने के कारण जीव प्रवृत्तिहीन हो जाते हैं । अपवर्ग 
व्याख्याओं का मूल्यांकन किया जाय तो यही निष्कर्ष तिकलेगा कि प्रायः सभी 
दार्शनिक सम्प्रदाय सफल व्याख्या दे देते हैं ( अतएव अन्ततः यही कहना उचित 
होगा कि सभी व्याख्यायें संभव हैं । 
प्रस्तुत पुस्तक में हमारा लक्ष्य यह दिखाना नहीं है कि काश्मीर शेव शास्त्र 
अन्य सिद्धान्तो का खण्डन कर देता है, वरन्‌ हमारा लक्ष्य यह दिखाना है 
कि काश्मीर शैव-शास्त्र स्वयं क्या व्याख्या देता है तथा इसकी व्याख्याओं की 
क्या विशेषता है । 9; 
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की अवस्था में जीव निष्क्रियता की दशा में होता है। वह कुछ जानता भी नहीं और 
कुछ करता भी नही ।१ 

काश्मीर शेव दर्शन की सृष्टि में अपवग की यह दशा उनकी ( काश्मीर शैव 
शास्त्र की ) सुषुप्ति की एक निचली स्थिति के समान है । जिसमें पड़े हुए जीव 
परमेश्वर द्वारा की जाने वाली नई सृष्टि में पुनः जाग्रत हो जाते हैं ।३ अतः अपवर्गे- 
वाद सूळ प्रकृति के नवीन क्षोभ की अवस्था के पूर्व तक ही सत्य है । परमाणुवाद 
भी ब्रह्मा की त्रैलोक्य सृष्टि की भूमिका तक ही सत्य है। उससे ऊपर को सृष्टि में 
अहंकार तत्त्व के तामस अंशों से परमाणुओं की भी सृष्टि होती है। अत: न्याय- 
वैशेषिक का ईश्वर द्वारा किया जाने वाला यह आरम्भ सृष्टि-प्रक्रिया का एक अंग 
ही हो सकता'है । मूल सृष्टि तो परमशिव के पारमेश्वरी क्रिया द्वारा ही हो सकती 
है। इस प्रकार सृष्टि की पूर्ण च्याख्या त्र दे सकने के कारण काश्मीर शेव दर्शन की 
दृष्टि में आरम्भवाद एक निचली भूमिका ही हो सकने के कारण कारणता का 
समुचित समाधान नहीं कर .सकता । आरम्भवाद मात्र एक दृष्टि हो सकता है, 
सिद्धान्त नहीं । 

-बौद्द-सिद्धांत :--बौद्धों के अनुसार सत्ता का लक्षण अर्थःक्रिया कारित्व 
अर्थात्‌ किसी कायं को उत्पन्न करने की सामर्थ्य है। यह्‌ सामर्थ्यं प्रत्त्येक क्षण में 
एक ही परिणाम उत्पन्न नहीं करती। परिणाम उत्पन्न करने के क्षण में और 
परिणाम के बाद के क्षण में वस्तु को सत्ता परिवर्तित हो चुकी रहती है । परिणाम 

- उत्पन्न करने के वाद के क्षण में वस्तु का अभाव हो जाता है। दही बन जाने के 
बाद दूध नहीं रह जाता। कारण से कार्य की उत्पत्ति हो जाने पर कारण का अभाव 
हो जाता है । 

वौद्धों के क्षणिकवाद के अनुसार प्रत्येक वस्तु कारण और कार्य दोनो है । 
अपनी परवर्ती अवस्था के लिये कारण है और पुर्वेवर्ती अवस्था का कार्य है। जो 
भी वस्तु का कार्यरूप या कारणरूप है वह क्षणस्थायी है। दुध जौर बीज 
क्रमशः दही “और वृक्ष उत्पत्त करने के क्षण में और उत्पत्ति के दुसरे क्षण में एक - 


पप्पा 


१--अपवर्गस्त्यागमोक्षयो:, क्रियावसाने साकल्य इति हयः | --न्याय मंजरी १-१-२२ 
२-सदासुषुप्तं ““***वेदात्तविदक्षणपादसांख्यसौगता दिप्राया बहवोःनुप्रविष्टा: 1-- 
स्पत्दनिर्णय, पृ० २९ 
३--सांख्यवेदादि संसिद्धान्‌ श्रीकण्ठस्तदमुंखे । 
सूजत्येव पुनस्तेन न सम्यक्‌ मुक्तरीदृशी ॥ 
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से नहीं रहते, परिवर्तित हो जाते हैं । क्षणिक वस्तुओं की इस अनादि और अनन्त 
परम्परा में एकता और एक वस्तु होने का हमें जो आभास होता है वह मात्र 
कल्पना और भ्रम है । 

विज्ञानवादी बौद्धों के अनुसार क्षण में विलीन होते हुए चित्त के विज्ञानों की 
परम्परा को ही भ्रम के कारण, कल्पना के आधार पर स्थिर रहने वाला नित्य आत्मा 


समझा और कहा जाता है । कोई वास्तविक ज्ञाता और कर्ता नहीं है । क्षणिक चित्तों 


की इन परम्पराओं को अनादि वासनाओं के संस्कार घेरे रहते हैं । सभो चैत्त वस्तुएँ 
इस क्षणिक विज्ञानरूप चित्त की वासनाओं के संस्कार के कारण अवभासित होती हैं । 
जिस प्रकार चित्त की वासनाओं के संस्कार स्वप्न में विचित्र किन्तु असत्य जगत्‌ का 
अवभासन करते हैं, उसी प्रकार जाग्रत अवस्था में जगद्रूप वैचित्र्य, का अवभासन 
भी केवल वासनाओं के कारण होता रहता है। इस प्रकार विज्ञानवादी वोद्धो के 
अनुसार चित्त के अतिरिक्त न तो जगत्‌ ही कोई वस्तु है और न उस जगत्‌ का 
अनुभव करने वाले किसी नित्य और स्थायी आत्मा की ही कोई सत्ता है। विज्ञान 


ही एक मात्र परमार्थ है । विज्ञान में पड़ी हुई वासनाओं {की विविधतापूर्ण और | 


सुविचित्र अभिव्यक्ति ही यह संसार है । 


शून्यवादी वौद्धों के अनुसार शून्य ही परमतत्त्व और निरपेक्ष सत्ता है । यह , 


समस्त नानात्मक प्रपंच इसी शून्य का आभास है। न वाह्याथं सत्य है न 
विज्ञान । अनिवचेनीय सत्तो का आभास यह नानात्मक प्रपंच भी अनिवचेनीय है । 
वस्तुओं के परावलम्वन को, उनकी निरन्तर परिवरतंनशीलता को तथा उनकी 
अनिवंचनीयता को शून्य कहते हैं ।१ 

काश्मीर शेव दर्शन क्षणिक्‌वाद और विज्ञानवाद पर आधारित वौद्धों के 
कारणता विषयक सिद्धान्त को अपुर्ण मानता है । इस वात पर केसे विश्वास किया 
जा सकता है कि आभूषण की उत्पत्ति के क्षण के अनन्तर स्वर्ण स्वर्ण नहीं रह जाता 
अथवा तन्तुओं से पट वन जाने के दूसरे क्षण तंतु विनष्ट हो जाते हैं। स्मृति भंग 
भी क्षाणकवाद के निराकरण के लिए एक प्रवल व्यावहारिक प्रमाण है । क्षण-क्षण 
में उदय भौर विलीन होने वाले नश्वर विज्ञानो के कारण जो संस्कार पड़ते हैं उनके 
द्वारा ही सम्पूर्ण लोक व्यवहार चला करता है । इन संस्कारों का स्थिर और अवि- 
नाशी कोई आधार तो होना ही चाहिए । क्षणिक विज्ञानों के मध्य परस्पर कोई 
सम्बन्ध न होने से स्मृति, कल्पना, अनुसंधान , उत्प्रक्षा, प्रत्यभिज्ञा आदि ज्ञान के 
बिविध व्यापारो और उन पर आश्रित संसार के समस्त व्यवहारों का सम्पन्न होता 
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करिणा ६६ 


कथमपि संभव नहीं हो सकता 1) पदार्थं का स्मरण वही कर सकता है जिसने उसका 
अनुभव किया हो । क्षणिकवाद, के अनुसार अनुभव का कर्ता फल रहने वाला देवदत्त 
हैं और स्मरण करता है आज का देवदत्त 1 


पूर्वापर क्रम से आने वाली वस्तुओं को कारण-कार्य मान लिया जाता है । 
पर किसी नित्य सत्ता के अभाव में कारण-कायं का निर्णय भी हो सकना संभव नहीं । 
निरपवाद रूप से पूर्वगामिता के कारण ही इसे कारण-कार्य नहीं कहा जा सकता 
वल्कि इसकी कारणात्मक क्षमता के कारण कहा जा सकता है। यह कारण इसलिए 
कहा जाता है क्योंकि इसमें क्रिया को प्रभावित करने की क्षमता होती है। इस 
क्षमता के अभाव में कोई भी परिणाम नहीं होगा । 


परिणामवाद :--सांख्य दर्शन अपने कारणता सिद्धान्त में सत्कार्यवादी है । 
इसके अनुसार क्रायं अपनी उत्पत्ति से पूर्व कारण में उपस्थित रहता है। अभाव से 
भाव को उत्पत्ति नहीं हो सकती और 'त्हीं असत्‌ कारण सत्‌ कार्यं को ही उत्पन्न कर 
सकता है । तिल से तेल उत्पन्न होता है क्योंकि वह पहले से ही तिळ में विद्यमान 
रहता है । यदि तेल पहले से तिळ में न होता तो यह किसी भी दशा में उत्पन्न 
न होता । : 

कारणता के इस सत्कार्यवादी सिद्धान्त के आधार पर सांख्य दर्शन अपना 
सृष्टि विषयक सिद्धान्त प्रकृति परिणामवाद प्रस्तुत करता है । प्रकृति और पुरुष 
दो नित्य तत्त्व हैं। प्रकृति जड़ है और पुरुष चेतन । प्रकृति सत्त्व, रज और तम 
नामक तीन गुणों की साम्यावस्था है । प्रकृति की इसी साम्यावस्था में सम्पूर्ण विश्व 
अव्यक्त रूप में रहता है। पुरुष के संसं से प्रकृति के गुणों में विक्षोभ होता है । 
जिसके फलस्वरूप प्रकृति के परिणाम से अव्यक्त विश्‍व व्यक्त हो जाता है। सत्‌ 
प्रकृति का परिणाम जगत्‌ भी सत्‌ होता है। जगत्‌ की नवीन उत्पत्ति या आरम्भ 


नहीं माना जा सकता क्योंकि जो पहले ही सत्‌ रूप है उसका आरम्भ कैसे हो 
सकता है । 


<काश्मीर शैव दर्शन को सांख्य का सत्कार्यवाद सामान्य रूप से स्वीकार्य 
है, किन्तु उसका प्रकुति-परिणामवाद नहीं स्वीकार्य हे । काश्मीर शेव दर्शन सांख्य 


१--एनमन्योत्यभिन्तानाम्‌ परस्परवेदिनाम्‌ । 
ज्ञानानामनुसन्धान जन्मा नश्येज्जनस्थितिः ॥ 
न चेदनतः क्कृताननत्तविश्वरूपो महेश्वरः । 
स्यादेकश्चिदवपुर्ज्ञानस्मृत्यपोहनशक्तिमान्‌ ॥ 
¬ ६० प्र० १, ३, ६, ८ 
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४० काश्मीर शैव दशंनं 


के कारणता-सिद्धान्त का खण्डन द्वन्द्वात्मक तर्क ( dialectical reasoning ) 
से करता है। काश्मीर शैव दार्शनिक कहेगा कि यदि सांख्य के अनुसार कारण कार्य 
में तादात्म्य सम्बन्ध है तो वीज और वृक्ष तदनुरूप ( 107८2] ) माने जायेंगे । 
ऐसा मानने पर उनका दैत अर्थहीन हो जाता है। उसे या तो बीज कहा जायगा 
या वृक्ष। एक को ही बीज और वृक्ष दोनों नहीं कहा जा सकता । तादात्म्य और 
अळ्गाव एक साथ नहीं रह सकता 1१ 

प्रकृति को सृष्टि के विषय में उपादान कारण के रूप में काश्मीर शैव 
दार्शनिक स्वीकार नही करते । उनके अनुसार जड प्रकृति को जगत्‌ का वास्तविक 
कारण नहीं माना जा सकता । जड़ पदार्थो का स्वयं का कोई अस्तित्व नहीं होता । 
पदार्थं अपने अस्तित्व के प्रकाशन के लिए स्वयं में सक्षम नहीं पाये जाते । वीज के 
अंकुर वनने में उसका कारण बीज, खाद, पानी यह मिट्टी न होकर चैतन्य है 
क्योंकि वही जड़ तत्त्व के रूप में उसको परिपुष्ट करर स्वयं ही अंकुर.के रूप 
में आभासित होता है। साथ ही वीज में जो बढ़ने की स्थिति है वह ईश्वरेच्छा से 
है । पदार्थ अपने अस्तित्व के प्रकाशन के लिये चैतन्य के प्रकाश पर आश्रित होते हैं । 


यदि ये चैतन्य द्वारा प्रकाशित न किये जाँय तो इनका कोई अस्तित्व नहीं होगा । ` 


ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति जड़ को नहीं होती क्योंकि इनकी अपनी स्वतन्त्रता नहीं 
होती । जड़ पदार्थ का होना पूर्णतया चैतन्य पर आधारित है । अतः ज्ञान, क्रिया चेतन 
के ही कार्य है 13 ये शक्तियां जड़ से संयुक्त नहीं हो सकतीं । अचेतन पदार्थों का 
स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं हो सकता । उनका अस्तित्व ` केवल चेतन विषयों से सम्बद्ध 
होने पर या , उन पर आश्रित होने से होता है। यदि धड़ा स्वयं को उत्पन्न कर 
सकता तो कुम्भकार की आवश्यकता न होती । जव कभी जड़ पदार्थ कारण के रूप 


में आभासित होता है, यह वास्तव में कुछ चेतन वस्तुओं पर अपने प्रस्तुतकर्ता के 


रूप में आश्रित. होता है। घट की रचना में कुम्भकार प्रेरक कारण है जो . स्वयं 
शिव रूप है। घट के निर्माण में चक्र आदि का घूमना मूलतः परम शिव की 
स्वतन्त्रेच्छा से है । इस प्रक्रिया द्वारा वह (शिव) अपनी नियतिं शक्ति को अभिव्यक्त 
करता है ' इसके प्रभाव से चक्र आदि को घुमाने की आवश्यकता प्रतीत होती है । 
इसी कारण चक्र आदि कुम्भकार की इच्छा का अनुसरण करते हैं 1४ ; 
१. ई० प्र० वि० 1], १७३. 

२. ई० प्र० वि० २-४-८ ( पृ० १४६ ) 

३. ई० प्र० वि०, १७-१९ 


i ९१, ति रेत. Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 


OOD IN YES SS NER TF विय सार 


. कारणता " ४१ 


विना किसी चेतन कर्ता के जड प्रकृति और निष्क्रिय, उदासीन पुरुष का 
संयोग भो नहीं हो सकता । जड़ पदार्थ स्वयं कोई भी रूप ग्रहण नहीं कर सकता । 
अत: प्रकृति स्वयं परिणमित भो नहीं हो संकती । इस प्रकार प्रकृति के विकास से 
सृष्टिविषयक अवधारणा की समुचित व्याख्या नहीं हो सकती ।१ विकास के लिये 
चेतन तत्त्व को मानना पड़ेगा क्योंकि जड़ प्रकृति को जगत्‌ के विकास में कर्ता या 
प्रेरक नहीं माना जा सकता ।२ एकता और अनेकता दोनों जड़ के गुण नहीं हो 
सकते । ये दोनों गुण स्वयंप्रकाश चेतन के हो सकते हैं, जो काश्मीर शैव दर्शन 
के अनुसार और कुछ नहीं चेतना की ही अभिव्यक्तियाँ हैं । 


काश्मीर शैव दर्शन सांख्य के पुरुष प्रकृति और प्रकृति के बुद्धि से लेकर 
पृथ्वी तक पच्चीस तत्त्वों को स्वीकार करता है। परन्तु प्रकृति और पुरुष को 
सांख्य की तरहू से अंतिम रूप से सत्य सत्ताएं मानने में सहमत नहीं हो पाता । 
सांख्य-दर्शन को प्रकृति के प्रत्येक परिणाम में कोई न कोई प्रयोजन अवश्य निहित 
होता है। प्रकृति में प्रयोजन के अन्तः अनुसंधान की सामर्थ्यं नहीं है । इसलिये 
प्रकृति को अपने सुविचित्र परिणामों को प्रकट करने के लिये किसी चेतन प्रेरक 
की आवश्यकता होती है । ऐसा प्रेरक ईश्वर ही हो सकता है जिसका सांख्य में 
कोई स्थान नहीं है । केवल अचेतन प्रकृति के सहारे ऐसे सुविचित्र और सभ्रयोजन 
परिणामों का होना संभव नहीं है 13 ईश्वर की मान्यता इस प्रकार तार्किक आव- 
श्यकता है जिसे योग में स्वीकार किया गया है । 


विवर्तवाद :---अद्वैत-वेदान्त के अनुसार एकमात्र कारण दो सत्ता अविनाशी 
एवं निविकार है । कार्य का केवल आभास होता है, यह मिथ्या है। कारण का कार्य 
रूप में कोई परिवर्तन या परिणाम नहीं होता । जिसकी कायं रूप में प्रतीति होती 
है, उसकी कोई वास्तविक सत्ता नहीं; वह कारण का विवतं है, इस कारणता सिद्धान्त 
पर प्रतिष्ठित जगत्‌ विषयक अवधारणा में वेदान्ती जगत्‌ की केवळ व्यावहारिक सत्ता 
मानते हूँ । उनके अनुसार परमार्थतः एक मात्र पर क्षह्म हो सत्य है। जगत्‌ केवल 
आभासित्र होता है, केवल प्रतीति मात्र है; इसको वास्तविक रासा नहीं है । न केवल 


१. अभिनवरूपस्य धमिणम सततप्रवहृदवहुतरधमंभेदसमभेदस्वातन्त्यलक्षणम परिण- 
मनक्रिया कतृ त्वम यदुक्तम तत प्रधानादेणे युक्तम जड़तवात्‌, जड़ो हि नाम परि- 
निष्ठितस्वभावः प्रमेयपदपतितः ।--ई० प्र वि० 11, १७६-७ 

“२. ई० प्र० वि०, १७-१९. 
३. स च क्षोभः प्रकृतेस्तत्वेशाधिष्ठानादेव । 
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र काएमीर शीय दर्शन 


जगत्‌ प्रत्युत्‌ जीव और ईश्वर भी अनादि और अनिवर्चेनीय अविद्या के प्रभाव से 
आभासित होते हैं। एक मात्र स्वप्रकाश अखण्ड चैतन्य सत्ता के अतिरिक्त सव कुछ 
आभास रूप मिथ्या है । जगत्‌ माया का तो परिणाम है, परन्तु ब्रह्म का विवतं है । 
उपादान कारण का समानधर्मी अन्यथाभाव परिणाम है और उपादान से विलक्षण 
अन्यथाभाव विवत है ।१ तात्त्विक परिवर्तन परिणाम कहलाता है और अतात्त्विक 
परिवर्तन को विवतं कहते हँ । दही दूध का परिणाम है, परन्तु रज्जु-सर्प भ्रम में 
सर्प रज्जु का विवतं है, क्योंकि दूध और दही की सत्ता एक प्रकार की है ( तात्त्विक 
है) किन्तु रज्जु तथा सपं की सत्ता भिन्न प्रकार की है । सर्प की सत्ता काल्पनिक 
है, परन्तु रज्जु की सत्ता वास्तविक है ।२ 

निविशेष, निलंक्षण, शुद्ध चैतन्य स्वरूप ब्रह्म से सविशेष लक्षण जगत्‌ को 
उत्पत्ति अविद्या या अनिवचंनीया माया का कार्य है । माया अपने अपोहंन शक्ति से 
ब्रह्म के वास्तविक स्वरूप का आच्छादन कर -लेती है और फिर उसमें नाना प्रकार 
के जागतिक पदार्थों का आरोप कर लेती है। यह माया न तो सत्‌ है न असत्‌, 
इन दोनों से विलक्षण होने के कारण उसे अनिवर्चनीय कहा जाता है । जीव, जगत्‌ 
और ईश्वर का आभास इस अनिवचेनीय माया का विवतं है । ये तीनों परमार्थतः 
सत्य नहीं अतएव आभासमात्र हैं । एक मात्र ब्रह्म के अतिरिक्त सभी स्वप्नोपम हैं 13 

काश्मीर शेव दार्शनिक विवतंवाद में असंगतियाँ दिखाते हैं। उनके अनुसार 
असत्‌ रूप का सत्ता के अभाव में प्रकाशन नहीं होता । असत्‌ सदुरूप में प्रकाशित 
नहीं हो सकता । जगत्‌ यदि असत्‌ होता तो प्रमाता को उसका प्रकाश कथमपि . 
संभव न था । परन्तु प्रमाता को जगत्‌ का निर्भासन होता है । अतः जगत्‌ को किसी 
प्रकार असत्य ( असत्‌ ) नहीं कहा जा सकता । 

अद्वैत-वेदान्ती जगत्‌ को ब्रह्म का विवतं बताने के लिए रज्जु-सर्प का 
दृष्टान्त देते हैं । रज्जु अपने आप में निष्क्रिय एवं तटस्थ है, सर्प तो बाहर से रज्जु 
पर मिथ्या आरोपण है । रज्जु इस मिथ्यारोपण के लिए आधार वनती है; सर्प उसका . 
( रज्जु का ) आत्म-प्स्‍रक्षेपण ( 88]-7970[6०४०४ ) नहीं है । इसी भाँति ब्रह्म 


ff 


१-कारण सळक्षणोदन्यथाभावः परिणामः, तद्विलक्षणोविवतंः । 
¬ अप्पय दीक्षित, सिद्धान्तलेश, ५० परि० पृ० ५८ 
तथा वेदान्तसार-४७, पु० १२२. 
२- ब्रह्मसूत्र, शांकरभाष्य, २-१-८. 
३--धर्मा ये इति जायन्ते ते न तत्त्वतः । 


जन्म मायोपमं तेषां, सा च माया न विद्यते ।--गौडपाद का 
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तटस्थ एवं निष्क्रिय है; जगत्‌ उस पर अविद्या के कारण अध्यारोपित है । जगत्‌ 
ब्रह्म का आत्म-प्रक्षेपण नहीं है; वल्कि यह कहा जा सकता है कि जगत्‌ ब्रह्म पर 
मानो बाहर की ओर से किया गया अध्यारोप है और ब्रह्म केवळ इस अध्यारोप के 
लिये आधार मात्र वनता है । अब काश्मीर शैव-शास्त्र की ओर से यह आलोचना 
प्रस्तुत की जा सकती है कि रज्जु-सपं वाला दृष्टान्त वस्तुतः ब्रह्म पर लागू नहो होता 
क्योंकि रज्जु-सपं में तो अध्यारोपण का कारण बाहरी है ( रज्जु से बाहर कोई 
व्यक्ति है जो अज्ञानवश रज्जु में सपं देखता है ) । दूसरे शब्दों में, रज्जु-सरप के 
दृष्टान्त मे रज्जु का और उसके वाहर खड़े अविद्याग्रस्त व्यक्ति का हत आवश्यक 
है । किन्तु ब्रह्म में तो द्वैत हो नहीं सकता । रज्जु-सर्पे के दृष्टान्त के अनुसार ब्रह्म 
पर बाहर से जगत्‌ का अध्यारोपण माना जाय तो जिस बाहरी तत्त्व से यह अध्या- 
रोपण हो रहा है, उसकी ब्रह्म से अलग स्वतन्त्र सत्ता हो जायेगी और इस प्रकार 
अद्वैत भंग हो जायेगा । अद्वैत की रक्षा तमी हो सकती है जव कि यह माना जाय 
कि जगत्‌ ब्रह्म पर वाहर से अध्यारोपित नहीं है वरन्‌ वह ब्रह्म का आत्म-प्रक्षेपण 
( Self-projecti0n ) है, जैसा कि स्वप्न या कल्पना में होता है । 

अद्वेत-वेदान्ती उत्तर में यह कह सकते हैं कि जगत्‌ ब्रह्म का वस्तुत; आत्म- 
प्रक्षेपण ही है क्योंकि माया, जिससे प्रक्षेपण होता है, ब्रह्म की शक्ति ही है; माया 
शक्ति का आश्रय लेकर ब्रह्म ही जगत्‌ को प्रक्षिप्त करता है । यहाँ काश्मीर शंव 
दार्शनिक तब कहेगा कि ऐसा मानने पर ब्रह्म निष्क्रिय एवं तटस्थ नहीं रह जायेगा । 
दूसरे शब्दों में, क्रिया या शक्ति भी ब्रह्म के स्वरूप में ही स्थित होगी । साथ ही 
ऐसी अवस्था में ब्रह्म और ईश्वर का भेद करना भी अनावश्यक एवं अनुचित होगा । 


उपयूक्त समस्या ही अद्वेत-वेदान्त में ब्रह्म और ईश्वर का भेद वन कर आई 

` हुई है और जो कठिनाई ऊपर है, वही यहाँ भी है । यदि ब्रह्म को निःशक्त माना 

जाय और जगत, को पूर्णतः रज्जु सपं को तरह माना जाय तो यह कठिनाई उपस्थित 

होगी कि ब्रह्म और माया का द्वैत हो जायेगा । यदि माया को ब्रह्म को ही शक्ति मान 

कर ज़गत्‌ को ब्रह्म का आत्म-प्रक्षेपण माना जाय तो फिर ब्रह्म और ईश्वर का भेद 

अनावश्यक हो जायेगा; फिर अद्वेत वेदान्त का ब्रह्म निष्क्रिय न रहे कर काश्मीर शैव 
शास्त्र के शिव के समान ही हो जायेगा । 


विवतंवाद के प्रति काश्मीर शैव दर्शन को ओर से एक और कठिनाई प्रस्तुत 

की जा सकती है; यदि जगत्‌ विवर्त को पारमाथिक दृष्टि से विमर्श ( 14८2०7 ) 
माना जाय और जगत्‌ की सत्यता ( अर्थात्‌ जड़रूपता ) को असत्‌ या तुच्छ माना 
कठिनाई नहीं होगी; किन्तु यदि जगत्‌ की जड्रूपता के साथ-साथ 


जाय तब तो कोई कठिना 
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उसको विमशेरूपता को भी असत्‌ या तुच्छ माना जाय तो इस मान्यता में आत्म- 
विरोध होगा । भ्रम की सत्ता का विश्लेषण किया जाय तो भ्रम की विमर्शात्मक 
सत्ता ( Epistemic 109119 ) तो अवश्य ही होती है; भ्रम-वस्तु जड़ रूप में 
अनस्तित्ववान होती है लेकिन चैतन्य के विमर्श के रूप में सत्य होती है । स्वप्न-वस्तु 
में पारमाथिक दृष्टि से जो वात गलत है, वह इतना ही कि स्वप्न वस्तु सत्य जड़ 
की तरह दिखाई देती है। किन्तु स्वप्न वस्तु चैतन्य का आभास है, यह तो पारमार्थिक 
दृष्टि से भी सत्य है। स्वप्नावभास सत्य जड़ वस्तु के रूप में झूठ है किन्तु अवभास 
के रूप में तो वह विल्कुल सत्य है ।१ अतः स्वप्न वस्तु को पारमाथिक दृष्टि से यह 
नहीं कहा जा सकता कि वह अवभास है | काश्मीर शेव शास्त्र में इस महत्त्वपूर्ण 
वात को स्पष्ट करने का भरपूर प्रयास किया गया है कि आभास आभास के रूप 
में तो पारमाथिक दृष्टि से भो अस्वीकार नहीं किया जा सकंता, आखिर 
भ्रम को जो भ्रम या आभास कहा जाता है, वह स्वयं भ्रम की दृष्टि से 
नहीं वल्कि पारमाथिक दृष्टि से ही तो कहा जाता है; भ्रम की दृष्टि 
सेतो वह सत्य है, आभास नहीं । यदि आभासत्व को भी असत्‌ कहा जाय 
तो इसमें आत्म-विरोध आ जायेगा क्योंकि जो आभासित हो रहा है, उसको शुद्ध 
रूप से असत्य कंसे कहेंगे ।* जगत्‌ देखने में तो सत्य और जड़-रूप है, इसकी सत्यता 
ओर जड़रूपता को झूठा वताने के लिये हम यही व्याख्या दे सकते हैं कि यह 
पारमाथिक्‌ दृष्टि से चेतन तत्त्व का स्वप्न की भाँति अवभास है। अतः अवभासन 
के रूप में तो जगत्‌ पारमार्थिक दृष्टि से भी सत्य है 13 

विवर्तेवाद की अवधारणा में ऐसा दीखता है मानो विवतंवादी पारमाथिक 
दृष्टि से जगत्‌ को अवभास रूप में भी नहीं मानना चाह रहा है। वह जगत्‌ को 
पारमार्थिक दृष्टि से शुद्ध रूप से अक्षत्‌ अथवा तुच्छ कहना चाहता है। किन्तु यदि 
ऐसा है तो इसमें विरोध है । सिनेमा के पर्दे पर जो दृश्य दिखाई देता है उसमें जो 
झूठ है वह इतना ही किजो व्यक्ति या वस्तु वहाँ दिखाई दे रहे हैं वे सचमुच के 
व्यक्ति या वस्तु नहीं हैं; किन्तु इतना तो सच है ही कि वे चित्ररूप हैं जो पदे पर 


१--इसी अर्थ में अभिनवगुप्त आभास को सत्य कहता है । 
२--निर्भासते च असत्यं च इति कथमपि न चिन्तितम्‌ । 
नाई? प्र वि० भा० १, पृ० ९. 
३--प्लेटो का जो प्रसिद्ध कथन है कि छाया जगत्‌ ( world of shadow } 
सत्य में हिस्सा बेंटाता है, वह भी इसी अथे में है कि छाया जगत्‌ विज्ञानाभास 
(८76९8), पर सत्य-है। १०. Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 
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प्रक्षिप्त ( 01०८०८ ) किये जा रहे हैं। उसी प्रकार पारमार्थिक दृष्टि से 
जगदावभास में इतनी ही गलती दिखाई जा सकती है कि जो देखने में सचमुच की 
वस्तु है वह सचमुच कौ नहीं है, किन्तु यह नहीं कहा जा सकता कि वह चित्र या 
आभास भी नहीं है। यदि उसे चैतन्य का चित्र या आभास न माना जाय तो जगत्‌ 
आभासित ही नहीं होगा । जगत्‌ सत्य जड वस्तु के रूप में झूठ है किन्तु इतना तो . 
सच है ही कि ब्रह्म-चेतन्य में जगदावभास की प्रक्रिया चल रही है ।' स्वप्न जगत्‌ 
सत्य वस्तु के रूप में झूठ है किन्तु मानसिक अवभासन ( या चैतन्य के अवभासन ) 
की प्रक्रिया के रूप में तो वह बिल्कुल सच है । इसलिये जगत्‌ को जगत्‌ रूप में भले 
ही झूठ मान लिया जाय किन्तु उसे अवभासन की प्रक्रिया रूप में नहीं नकारा जा 
सकता और फलतः यह मानना ही होगा कि यह अवभासन सत्य में ही हो रहा है। 
दूसरे शब्दों में, अवभासन को अवभासन के रूप में पारमार्थिक दृष्टि से सत्य 
मानना पङ्गार। ° 


यदि जगत्‌ को पारमार्थिक दृष्टि से अवभासन रूप भो न मान कर शुद्ध 
असत्‌ रूप या तुच्छ माना जाय तो मुक्त पुरुष और ईश्वर की स्थिति में कठिनाई 
उपस्थित होगी । मुक्त पुरुष को जगत्‌ दिखलाई देगा ही नहीं फिर वह जगत्‌ में 
व्यवहार कैसे करेगा ? इससे भी अधिक. कठिनाई ईश्वर में होगी । यदि शुद्ध बुद्ध 
-रूप ईश्वर को जगत्‌ दिखाई ही न दे तो उसके ईश्वरत्व का कोई अथं नहीं होगा । 
अतः यही मानना उचित होगा कि मुक्त पुरुष अथवा ईश्वर ( जो पूणं ब्रह्मज्ञानी है ) 
को जगत्‌ दरेण में प्रतिविम्ब की भाँति आभास रूप में दिखाई देता है । दूसरे शब्दों 
में, जगत्‌ की आभास रूप में सत्ता ब्रह्म की दृष्टि से भी है ।२ 


१- यहाँ अद्वेत-वेदान्त की ओर से यह आक्षेप हो सकता है कि यदि शिव चैतन्य 
में जगदावभास को प्रक्रिया चल रही है तो शिव की एकरूपता, एकरसता तथा 
अद्वैतता समाप्त हो जायेगी । इसके उत्तर में काश्मीर शंव दार्शनिक कहेंगे कि 
जगदावभास की प्रक्रिया होने से शिव की अद्वेतता भंग नहीं होगी वरन्‌ जगदाव- 
भास को अपने से भिन्न मानने पर अद्वेत की हानि होगी । जगत्‌ को अपना ही 
प्रसार मानने से अद्वेत अक्षुण्ण रहेगा । दर्पेण में प्रतिबिम्व को अपने से भिन्न 
( दूसरा ) मानने पर तो द्वेत होगा किन्तु उसे अपना ही प्रतिबिम्ब मानते 
रहने पर द्वैत नहीं होगा । शिव जगत्‌ को प्रतिबिम्बवत्‌ अवभासित करता है तथा 
जगत्‌ को आभास रूप में अपना हो प्रसार होने का ज्ञान उसे ( शिव को ) 
रहता है, अतः अद्वैत की हानि नहीं होगी । 

२--जगदाभास पारमाथिक दृष्टि से दिखाई देने मात्र से यह आवश्यक नहीं है कि 
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काश्मीर शैव दर्शन में परमशिव ही जगत्‌ का मूल कारण है। वह जगत्‌ 
का निमित्त कारण तथा उपादान कारण दोनों है । वह उपादान कारण इसलिए है 
कि जगत्‌ उसके .भीतर से ही प्रकट होता है, अथवा दुसरे शब्दों में, जगत्‌ जिस 
उपादान का वना है वह चैतन्य (शिव) ही है । शिव निमित्त कारण भी 
इसलिए है कि जगत्‌ को अपने में से स्वयं ही बनाता है--वनानेवाला भी वही 
है और वननेवाला भी वही है । जगत्‌ की सृष्टि में शिव की स्वतन्त्र इच्छा' 
ही प्रमुख कारण है । परम शिव अपनी इच्छा के द्वारा लीला के लिये इस विश्व 
की रचना करता है। जगत्‌-रचना के लिये परम शिव को किसी उपादान या अधि- 
करण की आवश्यकता नहीं पड़ती । यह कार्य मात्र उसकी इच्छा से संपादित हो 
जाता है, उसी तरह जैसे योगी अपनी इच्छा शक्ति के बल से विना किसी उपादान 
का अवलम्बन लिये मानसी सृष्टि कर लेता है ।१ + 


शिव ही जगत्‌ का कारण माना गया है क्योंकि काश्मीर शैव दर्शन के 
अनुसार जागतिक पदार्थों का अपना कोई अस्तित्व नहीं होता । अपनी अभिव्यक्ति 
के लिये वे सदेव विषयी ( चैतन्य ) पर आशित होते हैं । इसलिए परमतत्व को ही 
सभी अभिव्यक्तियों का वास्तविक कारण माना जा सकता है । विषयों की रचना 
और कुछ नहीं वल्कि उनका चेतन में प्रकाशन है जो उनके आन्तरिक व बाह्य 
अस्तित्व का एक मात्र कारण है । 


आभास परमचेतन्य का स्वरूप लक्षण है; यदि परम चैतन्य अपने स्वातन्त्र्य से 
आभास को प्रक्षिप्त करता है तो आभास उसका तटस्थ लक्षण हो सकता है। 
काश्मीर शैवशास्त्र जगदाभास को शिव का स्वातत्त्र्य मानता है; शिव यदि 
जगत्‌ को अवभासित करना न चाहे तो जगदाभास नहीं होगा। यदि आभास 
को स्वरूप लक्षण मान लिया जाय तो यह अद्वत-वेदान्ती को अग्राह्म होगा, 
किन्तु यह तो काश्मीर शैव शास्त्री को भी अग्राह्य होगा । काश्मीर शैव शास्त्री 
नही कह रहा है कि जगदाभास शिव का स्वरूप लक्षण है, यहाँ भी जगदाभास 
तटस्थ लक्षण ही है, किन्तु काश्मीर शैव दार्शनिक इस बात पर ध्यान ले जाना 
चाहता है कि शिव अपने स्वातन्त्र्य से जगत्‌ को प्रक्षिप्त करेगा तो उस समय 
जगत्‌ जड़ रूप में भले ही सत्य न हो किन्तु अभास रूप में तो सत्य होगा ही । 
१. चिदात्मैव हि देवोऽन्तःस्थितमिच्छाबशादवहिः । 
योगीनं निरूपादानमथंजातं प्रकाशयेत्‌ ॥--ई० प्र९ का० १-५-७. 
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. जगत्‌ की सृष्टि इच्छा, ज्ञान और क्रिया के तीन स्तरों पर होती है जिसे 
कुम्भकार के उदाहरण द्वारा समझा जा सकता है।' घड़े का निर्माण होने के पूर्व 
सर्वप्रथम कुम्भकार के मन में घडा बनाने की इच्छा उत्पन्न होती है, तदुपरान्त 
उसके मन में घड़े का चित्र बनता है ( अर्थात्‌ किस प्रकार के घडे का निर्माण 
करना है ), यह ज्ञानावस्था है। जव मन में उपस्थित घड़ा कुम्भकार द्वारा बाहर 
वना दिया जाता है तो यह घड़े की क्रिया अवस्था है। इसी प्रकार सर्वप्रथम 
शिव में सृष्टि करने की इच्छा उत्पन्न होती है फिर यह इच्छा जगत्‌ के स्वरूप 
में परिणत होती (है जो ज्ञानावस्था है तथा जगत्‌ जब बाहर आभासित होने 
लगता है तो यह क्रिया-अवस्था है । ` 


सत्कायेवादी दृष्टि से देखने पर जव कुम्भकार घडा बनाता है तो घडा ' 
पहले ही कुम्भकार के हृदय में संस्कार के रूप में स्थित रहता है। वह ( घडा) 
कुम्भकार की चेतना से एकाकार रहता है। यही अन्तःकरण स्थित घट जब 
कुम्भकार की इच्छा के कारण बाह्य रूप में आभासित होता है तो घट की रचना 
होती है । इस प्रकार वाह्य का घडा कुम्भकार के आन्तरिक तत्त्व ( संवित्‌ ) का 
ही ( जड़ रूप में) आभास है । उसी प्रकार शिव के अन्दर स्थित ( उत्थित) 
विश्व ही बाह्य जगत्‌ के खूप में आभासित होता है और यही अन्तःकरणाभास 
तथा वाह्मकरणाभास को काश्मीर शेव दर्शन में कार्यकारणता कहा गया है । 


यहाँ यह स्पष्ट कर देना उचित है कि जगत्‌ शिव में से ही बाह्य आभासित 
होता है किन्तु जगत्‌ का आभासित होना शिव के स्वभाव (या स्वरूप ) 
में अनुस्यूत नहीं है। कहने का तात्पर्ये यह है कि सृष्टि की इच्छा उत्पन्न 
ही हो, आवश्यक नहीं है। सृष्टि की इच्छा का उत्पन्न होना भी शिव के स्वा- 
तन्त्य पर निर्भर है । सत्कायंवाद के अनुसार केवळ इतना कहा जा सकता है 
कि जगत्‌ शिव में से निकलता है न कि जगत्‌ बीज रूप में शिव में नित्य उप- 
स्थित रहता है । जगत्‌-बीज का निर्माण (अर्थात्‌ इच्छा का उत्पन्न होना ) 
शिव में, ही होता है, किन्तु इसके निर्माण में शिव स्वतन्त्र है । कहने का तात्पर्ये 
यह है कि सत्कार्यवाद के अनुसार यह नहीं समझना चाहिए कि जगत्‌ शिव में 


१ कुम्भकार हृदये अन्तर्मनोगोचरत्वात्‌ पूवमपि स्वसंविदेकात्मत्रया विचित्रत्वेन 
विश्वस्य भेदाभेदात्मना परिवतेभानस्य स्पन्दनेन स्फुरतः यत्‌ अन्तःकरण बहि- 
ष्क्रणद्वयवेद्यत्वमाभास्यते, एथेव सा कार्य-कारणता । 

=-ई० प्रक वि० 11, पृ० १४० 
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स्वेदा या आवश्यक रूप से उपस्थित रहता है । काश्मीर शैव दर्शन में शिव के 
स्वातन्त्य पर बार-वार आग्रह किया गया है । 

यह संसार चैतन्य के अन्दर ही स्थित है परन्तु बाह्य प्रतीत होता है । 
परमशिव सवंथा स्वतन्त्र है । वह अपनी स्वतन्त्रेच्छा से जगत्‌ का निर्माण करता है । 
वह संसार को अपने से भिन्न प्रतीत कराता है; जवकि वास्तव में अभिन्न है । 
दर्पण में पदार्थं अवस्थित न रहते हुए भी दिखाई देते हैं। दर्पण उन पदाथाँ से 
अछूता रहता है । शिव भी अपने सृष्टि के पदार्थों से इसी प्रकार अछुता रहता है । 
अन्तःस्थित अद्भुत शक्ति द्वारा आत्माओं के रूप में प्रकट होता है । परमात्मा ही 
आत्मा है । अनन्त तथा निर्मळ आत्मा ही एक मात्र यथार्थ सत्ता है। यह विश्व का 
एकमात्र आधार है जिसका स्पन्दन समस्त प्रकार के भेदों का कारण है। 


शिव की सृष्टि को व्यक्तिगत रचना के विश्लेषण से समझा “जा सकता है । 
व्यक्ति के कार्य उसके विचारों की वाह्य अभिव्यक्ति हैं जो अपने मूलावस्था में अपनी 
चेतना के सांथ एक रहते हैं । जब व्यक्ति जागता है, उसके विचारों की व्यक्तिगत 
सृष्टि आरम्भ होती है । उसी प्रकार सार्वभौम सृष्टि भी सर्वोच्च सत्ता की जागृति 
के साथ ( अर्थात्‌ सृष्टि की उन्मुखता के साथ ) प्रारम्भ होती है जो और कुछ नहीं 
बल्कि सार्वभौम चेतना का उन्मेष या बाह्यीकरण हे ।' जब व्यक्ति सोने लगता है, 
उसके जाग्रत जीवन के सभी विचार और कार्यों की अभिव्यक्ति समाप्तप्राय होने 
लगती है और पुनः आत्म-चेतना में मिल जाती है। उसी तरह सृष्ट विश्व का 
संहार परम चेतना का निमेष है जो उसकी नींद के रूप में समझा जा सकता है ।* 
विश्व शिव में निष्क्रिय रूप से विद्यमान रहता है 13 जब शिव जगता है और उसका 


१. स्वान्तनिमग्नः पदार्थसमूह: तस्य भासने अहमिति स्वान्तः प्रदेशात्‌ इदमिति 

बहिरभासने ” र 
= भास्करी 1, पृ० ४७, 

२. भास्करी 1], पृ० २२१. 

३ विश्व का शिव में होने का तात्पय यह नहीं है कि विशव आवश्यक रूप से 
शिव में विद्यमान है जैसाकि विशिष्टाइती, हेगेळ आदि मानते हैं । वरन्‌ इसका 
अर्थ इतना ही है कि विश्व शिव के स्वातन्त्र्य से उत्पन्न होता है। चू कि विश्व 
शिव से भिन्न किसी बाहरी सत्ता से प्रकट नहीं होता है बल्कि शिव अपनी 
स्वतन्त्रेच्छा से प्रकटित करता है। इसीलिए कहा जाता है कि विश्व शिव 
में निष्क्रिय रूप से बीज रूप में विद्यमान रहता है । तात्पर्य यह है कि विश्व 


का शिव में सत्तात्मक अस्तित्व ( Ontological Existence ) नहीं 
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शक्ति अंश अभिव्यक्त होना प्रारम्भ हो जाता है तो निष्क्रिय विश्व सक्रिय होने 
लगता है । शिव की जाग्रतावस्था में जगत्‌ अस्तित्व में रहता है और जब वह सोता 
है, उसमें मिल जाता है ।१ इस तरह सृष्टि चेतना के साथ सदैव एक रहती है ।* 

काश्मीर शैव दर्शन के कारणता सिद्धान्त की आलोचना जिन वातों को 
लेकर होती है उनमें से एक यह है कि किस प्रकार शिव जगत्‌ का उपादान कारण 
हो सकता है ? यह आलोचना विशेषकर शैव-सिद्धान्त द्वारा प्रस्तुत की. जाती 
है । शेव-सिद्धान्त के अनुसार शिव जगत्‌ का उपादान कारण नहीं हो सकता क्योंकि 
चेतन ( शिव ) से जड़ ( जगत्‌ ) की उत्पत्ति नहीं हो सकती । सत्कार्यवाद के 
अनुसार कारण के अनुरूप ही कार्य का स्वरूप होता है। जगत्‌ जड़ रूप है अत 
इसका कारण ( उपादान ) भी जड़ ही हो सकता है, चेतन ( शिव ) नहीं । काश्मीर 
शेव शास्त्र भी सृत्कार्यवाद के इस सिद्धान्त को मानता है कि कारण के अनुरूप कायें 
का स्वरूप होता है; किन्तु इस मान्यता के आधार पर काश्मीर शैव दर्शन की अभिन्न 
निमित्तोपादान कारणता में आत्म-विरोध नहीं देखा जा सकता क्योंकि यहाँ जगत्‌ जड़ 
न होकर आभास रूप ( चेतन ) है 13 चेतन शिव से जड़ जगत्‌ की उत्पत्ति नहीं 
हो सकती, अतः जगत्‌ चेतन ( आभास रूप ) है। 

शिव से अवभासित जगत्‌ में अन्तःस्थित समस्त चेतन और जड़ आभासमय 
हैं । अपने स्वातन्त्र्य से परमशिव स्वयं अनन्त ग्राह्म-ग्राहकों के रूप में अवभासित 
होता है । इस प्रकार सभी आभास मूलतः संविद्‌ के साथ एक हैं। अपने प्रकाशन 
के लिये वे आत्मा पर आश्रित होते हैं । कोई भी विषय एक दूसरे से स्वतन्त्र होकर 
स्वयं प्रकाशित नहीं हो सकता । प्रमेय जड़ रूप होने से भो स्वयं प्रकाशित नहीं हो 


सकता । यदि इसका प्रकाश या प्रमाता से सम्बन्ध न हो तो इसका ज्ञान भी नहीं 


है । इसे वेसा ही समझना चाहिये जैसे बच्चा अपनी स्वतन्त्रेच्छा से घरौंदा 
बनाता है, यह कह सकते हैं कि घरौंदा बच्चे के मन में था, किन्तु इसका 
अर्थे यह नहीं कि घरौंदा बच्चे के मन का अंग है । 

१ शिव के लिये सोने और जागने का प्रयोग नहीं किया जा सकता। यहाँ 
इसका प्रयोग शिव के निमेष और उन्मेष को समझने के लिये किया गया है । 

२ महागुहान्तनिमर्नभाव जातप्रकाशकः । 
ज्ञानशक्ति प्रदीपेन यः सदा तं स्तुमः शिवम्‌ ।। भा०, १, पृ० १९८ 

३. काश्मीर शेव दर्शन जड़वाद का खण्डन करता है तथा जगत्‌ एवं जागतिक 
पदार्थो को आभासरूप मानता है, जिसकी विवेचना अगले अध्याय 'आभासवाद' 
में की गई है। 
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Yo काश्यीर शैव दर्शन 


हो सकता । चूँकि प्रमेय का ज्ञान दूसरों रो संयुक्त होने पर ही हो सकता है इसलिये 
प्रमेय दूसरों पर आधारित होने से प्रकाशित होता है । परन्तु दूसरा प्रमेय, जिस 
पर यह अपने प्रकाशन के लिए आश्रित होता है, जड़ नहीं हो सकता क्योंकि तव 
इसका प्रकाशित होना संभव नहीं होगा । इस प्रकार दूसरा प्रमेय जिस पर यह्‌ 
अपने प्रकाशन और ज्ञान के लिये आश्रित होता है, मूलतः चैतन्य है । 

काश्मीर शेव दर्शन के अनुसार सभी व्यक्तियों का अपना व्यक्तिगत संसार 
होता है। ये व्यक्तिगत संसार न तो मिथ्या प्रतीत होने वाले हैं और न वे केवल 
हमारी कल्पना की रचना हैं। वे आभासों से निर्मित वास्तविक संसार हैं। इन 
आभासों की अभिव्यक्ति शिव की नियति द्वारा नियन्त्रित की जातो है । परमशिव 
ही अपनी शक्ति से इन अभासों को एक या अलग-अलग कर सकता है । इसके बीच 
कारण-कायं सम्वन्ध की स्थापना भी परमतत्त्व के ही कारण होती है जो उसकी 
इच्छा-स्वातन्त्र्य से संपादित है । ९) 

. शिव तथा शिव द्वारा आभासित जगत्‌ में तादात्म्य है । दर्पण में नगर के 
समान स्वरूपात्मक भित्ति से अभिन्न होते हुए भी भिन्न के समान अनन्त ( विविध ) 
जगत्‌ को वह उन्मीलित करता है । अन्तःस्थित पदार्थो का ( जो इच्छा रूप हैं) 
प्रकटीकरण ही उन्मीलन है । कार्यात्मक समस्त विश्व मूल में प्रकाश के साथ एकात्म 
रूप से स्थित है । यह जगत्‌ चित्‌ से भिन्न किसी भी दशा में नहीं है। काश्मीर 
शैव दर्शन में इस बात को दर्पण और उसमें अंतःस्थित प्रतिबिम्ब के दृष्टान्त द्वारा 

समझाया गया है । दर्पण सें अतिरिक्त प्रतिबिम्ब की कोई स्वतन्त्र सत्ता नहीं होती, 
इसलिये दर्पण से पृथक्‌ इसका कोई देश भी नहीं होता । प्रतिबिम्ब कोई स्थूल मूति 
( जड़ पदार्थ ) नहीं है जिससे इसका दर्पण से पृथक्‌ देश होने की संभावना भी 
नहीं होती । काल से भी इसका सम्बन्ध नहीं है? क्योंकि काल्योग किसी पूर्वापर 
भाव की अपेक्षा से पृथक्‌ सत्ता वाले पदार्थ में ही देखा जाता है ।* 


१--शुद्ध अध्वा तक की सृष्टि देश और काल के विना होती है। केवल अशुद्ध 
अध्वा की सृष्टि में देश और काल का योग होता है। 
स न देशो नो रूपं न च समययोगो न परिमा, 
नचान्योत्यासङ्गो न च तदपहानिने घनता । 
नचावस्तुत्वं स्यान्न च किमपि सारंनिजमिति, 
ध्रवं मोह: शाम्येदिति निरादिशहू्पण विधिः ॥ 
-र्‍तंत्रालोक-२३ । 
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कारणता ५१ 


यह दृष्टान्त दार्ष्टान्त पर पुरी तरह लागू नहीं होता ।: इससे केवल दर्पण 
और प्रतिविम्ब की एकता को समझा जा सकता है, विम्ब और दर्पण तथा प्रतिविम्ब 
की एकता को नहीं समझा जा सकता । इस दृष्टान्त में विम्व की दर्पण से पृथक्‌ 
सत्ता होती है। किन्तु शिव स्वयं विम्ब, दर्पण और प्रतिविम्ब तीनों है । शिव अपने 
ही स्वरूपात्मक भित्ति ( दर्पण ) पर स्वयं को ही ( विम्व को ) प्रतिविम्बित करता 
है। विम्ब और प्रतिविम्व में तात्त्विक एकता है, किन्तु बिम्व पुरी तरह प्रतिविम्व 
नहीं है और प्रतिबिम्ब पूरी तरह विम्व नहीं है क्योकि विम्ब वास्तविक सत्ता है 
जव कि प्रतिविम्ब उसका आभास है । इसी तरह शिव ओर जगत्‌ में एकता है 
( अर्थात्‌ जगत्‌ शिव ल्प है ) किन्तु जगत्‌ पूरी तरह शिव न होकर शिव का 
आभास है । 

चेतना की अभिव्यक्ति और दर्पण की अभिव्यक्ति में पर्याप्त अन्तर है। दर्पण 
को प्रतिविम्ब कॅ प्रकाशन के छिए प्रकाश आदि पर आश्रित होना पड़ता है क्योंकि 
उसकी अपनी कोई शक्ति नहीं है । चेतना स्वयं प्रकाश होने से अपनी स्वतन्त्र इच्छा . 
से पदार्थ को प्रकाशित करती है । दर्पण और चिति के प्रकाशन में प्रमुख अन्तर 
यही है कि दर्पण में वस्तु को प्रतिविस्वित करने का स्वातन्त्य नहीं है जव कि चिति 
में स्वातन्त्र्य है।\ काइमीर शैव शास्त्र के अनुसार स्वातन्त्यहीन चेतना को सृष्टि 
का कारण नहीं माना जा सकता। स्वतन्त्रेच्छा की अनुपस्थिति में किसी भी 
प्रकार की सृष्टि नहीं हो सकती ।२ चिति जगत्‌ को अपनी ही भूमि पर 
अपनी स्वतन्त्र इच्छा से प्रकाशित करती है न कि किसी और वस्तु से 13 
प्रत्येक वस्तु चेतना की भूमि पर ही प्रकाशित होती है, कोई भी वस्तु 
इससे बाहर प्रकाशित नहीं हो सकती 1% सभी अभिव्यक्त और अभिव्यक्त होने वाले 
पदायं स्वतन्त्र इच्छा में चिति के साथ अद्वैत रूप में अवस्थित रहते हैं । चिति इन्हें 
अपने 'कमं करने की इच्छा! के रूप में व्यक्त करती है। अभिव्यक्त जगत्‌ और 
शिव में तादात्म्य है जो अभिव्यक्ति के उपरान्त भी बना रहता है । 


काश्मीर शेव दर्शन के कारणता सिद्धान्त की आलोचना में प्रमुख रूप से एक 


यह भी प्रश्‍न होता है कि किस प्रकार शिव जो विषयी है विषय रूप ( जगत्‌ रूप ) 


१-६० मू» वि० २४१९ 

२- भास्करी, २ ( २०१-६ ) 

13--अन्तविभाति सकलं जगदात्मनीह, यदवद्विचित्ररचनामकुरान्तराले बोधः पुनतिजवि- 
मशन सारवृत्या, विश्व परामृशति नो मकुरस्तथा तु.-अभिनवगुष्त 

३--ई० प्र .वि० गा, ४-२० 
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५२ काश्मीर शैव दर्शन , 


हो जाता है अथवा किस प्रकार शिव विशवमय होकर भी विश्वोत्तीर्ण रहता है? 
इसके उत्तर में कहा जाता है कि विषयी का विषय के रूप में प्रकट होना चेतना 
की स्वतन्त्रता से संभव होता है। चेतना अपनी स्वतन्त्रता के ही कारण विभिन्नता 
के रूप में अभिव्यक्त होती है और उससे अप्रभावित भी रहती है । एक अभिनेता की 
तरह विषयी विषय जगत्‌ की अभिव्यक्ति के नाटक में आनन्द लेता है । राजा भिखारी 
का अभिनय करता है जवकि वह जानता है कि वह भिखारी नहीं राजा है । इसी 
तरह शिव पूर्णज्ञान रखते हुए भी नाटक के लिये सीमित विषयी या अज्ञानी हो 
जाता है । जिस प्रकार राजा अभिनय की दृष्टि से भिखारी है तथा अपने राजा होने 
का ज्ञान होने के कारण राजा भी है वैसे ही शिव जगत्‌ रूप में आभासित होने से 
विश्वमय है तथा आत्म-ज्ञान भी रहने से विश्वोत्तीर्ण है। आभासवाद के अनुसार 
किसी भी वस्तु का वास्तविक सृष्टि या संहार नहीं होता । विभेद सृष्टि के चिह्न 
हें और समग्रता या अभेद प्रलय के लक्षण हुँ । द 

अभिव्यक्त और अभिव्यक्त होने वाले विषय विषयी से न तो अलग हैं और 
न ही किसी प्रकार भिन्न अन्यथा उनका अभिव्यक्त होना ही संभव नहीं हो सकता । 
कोई स्वतन्त्र या वास्तविक विषय नहीं है । वस्तुओं की सृष्टि शिव की वैचारिक या 
विमर्शात्मक अभिव्यक्ति है । सृष्टि चेतना की एकता में भिन्नता की अभिव्यक्ति है । 
सृष्टि इस प्रकार मूलतः परमतत्त्व की स्व--अभिव्यक्ति है। विभिन्न प्रकार के 
विषयी-विषय के रूप में अभिव्यक्त होते हुए परमतत्त्व स्वयं ही प्रकाशित होता है" 

“ यहाँ यह स्पष्ट कर देना उचित है कि शिव सृष्टि के अभिव्यक्ति क्रम में 
किसी प्रकार के प्राकृतिक नियम द्वारा वाध्य नहीं होता । शिव सवंथा स्वतन्त्र है” 
और अपने स्वातन्त्र्य से सृष्टि रूप में अभिव्यक्त होता है। अपने स्वातत्त्र्य से ही 
वह सृष्टि के पालन, संहार आदि पश्चक्कत्यो को करता है । चिन्मात्र स्वभाव परमशिव 
पूर्ण निराशंस रूप में सृष्टि के आदि में विद्यमान रहता है । चित्‌, आनन्द, इच्छा, 
ज्ञान एवं क्रिया इन पंच शक्तियों से भरित होने के कारण शिव पूर्ण है। अन्य की 
आकांक्षा या अपेक्षा न होने के कारण स्वतन्त्र; चिन्मात्र स्वरूपता के कारण निराशंस 
रूप में शिव को अभिहित किया जाता है । अपने स्वातन्त्र्य की महिमा से वे पूर्वोक्त 
शक्तिपञ्चक की शिव, शक्ति, सदाशिव, ईश्वर और शुद्ध विद्या रूप तत्त्व दशा का 
आभासन करते हैं । 
१-~भास्करी 1], पु० १५० 
२-स्वातन्त्र्यभासितभिदा पञ्चधा प्रविभज्यते । 

चिदानन्देषणाज्ञानक्तियाणां सुस्फुटत्वतः ॥ 


शिव गूक्त, संदेशानतिद्याख्य ipat खम पाप जिस | ११ ४८० hanta ०555 णल्ोक, A 
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टा ८ ) 
[शव-शाक्त स्वरूप 


विश्व का कारण परमशिव की ही एकमात्र सत्ता काश्मीर शैव दर्शन में हैं । 
वह भ्रमाता और प्रमेय अथवा ज्ञाता और ज्ञेय दोनों है। शिव अनुभवकर्ता भी है 
और स्वयं अनुभूत पदार्थ भी है" क्योंकि अनुभव करने वाळा आत्मा तथा अनुभूत 
होने वाला जगत्‌ दोनों है । अपने अन्दर स्वरूप में ही निहित अद्भत शक्ति के 
माध्यम से वही स्वयं को ब्रह्माण्ड के रूप में प्रकट करता है तथा विभिन्न अवस्थाओं 
को धारण करने, पर भी वह अपने यथार्थ स्वरूप से च्युत नहीं होता 1४ 


शिव अनिवर्चेनीय ( 11९९77172९ ) सत्ता है क्योंकि निर्भुण होने से 
शिव का निर्वचन!( ९६९7०172६07 ) नहीं हो सकता । शिव तीनों गुणों ( सत्त्व, 
रज, तम ) से परे निर्गुण निराकार है। मन-वाणी से अगम तथा अगोचर है। शिव 
को बुद्धि द्वारा नहीं जाना जा सकता क्योंकि बुद्धि की सीमा है, जवकि शिव असीम 
है। वुद्धि गुणोत्पादित होने के कारण मायीय है तथा इसकी क्षमता सीमित है। 
इस प्रकार मानव-बुद्धि के लिए शिव अज्ञेय है । ऐसी स्थिति में समस्या उत्पन्न 
होती है कि शिव का स्वरूप विवेचन ( 4८5८71६707 ) कँसे हो सकता है, जवकि 
वह अज्ञेय है । 

शिव का निर्वचन ( 0९807107 ) करने के लिए काश्मीर शैव 
दार्शनिक आगम का सहारा लेते हैं । उनके अनुसार आगम आप्त वचन हैं । शिवत्व 
को प्राप्त व्यक्तियों के अनुभवों के आधार पर शिव का स्वरूप विवेचन अथवा शिव 
का ज्ञान किया जा सकता है । यहाँ द्वन्द्वात्मक प्रश्‍न एक यह उठता है कि यदि 
शिव बुद्धि द्वारा बिल्कुल अज्ञोय है तो आगम के आधार पर भी नहीं जाना जा सकता 
क्योंकि स्वयं आगम को भी बुद्धि द्वारा ही ग्रहण किया जायेगा । ऐसी स्थिति में 
अप्रत्यक्ष रूप से बुद्धि का ही प्रयोग शिवःज्ञान के लिये होगा। इस प्रक्ञार यदि 
शिव आगम द्वारा शय है तो वह बुद्धि द्वारा भी ज्ञेय होगा । किन्तु शिव बुद्धि 
द्वारा ज्ञेय नहीं.हो सकता बयोंकि बुद्धि गुणोत्पादित होने से सीमित है । यदि आगम 
द्वारा भी शिव अज्ञय और अनिवचेनीय है तो आगम का उपयोग भी नहीं है । 


१-स्पन्दकारिका पृ० २९. 
रहहरुहकाकि पृ Eolecion. Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 


ड र हे न (३ 
९४ काश्मीर शैव दशन 


काश्मीर शैव दार्शनिक शिव को अज्ञेय तथा अनिवर्चनीय मानते हैं किन्तु 
शिवत्व प्राप्त होने पर शिव का ज्ञान हो सकता है तथा शिवत्व की प्राप्ति होने में 
आगम का उपयोग है । आगम की उपयोगिता शाखा चन्द्र-न्याय से है । जिस प्रकार 
बच्चे को चन्द्रमा दिखाने के ल्यि कहा जाता है कि चन्द्रमा शाखा पर है, तथा शाखा 
पर देखने से चन्द्रमा दिख जाता है जवकि वास्तविकता यह है कि चन्द्रमा शाखा पर 
नहीं है। आगम का भी उपयोग कुछ इसी प्रकार का है । आगम के आधार पर 
शिवत्व प्राप्त कर शिव का ज्ञान किया जा सकता है । 

यद्यपि वास्तविकता का ज्ञान शिवत्व प्राप्ति पर ही हो सकता है किन्तु वुद्धि 
द्वारा प्रयास किया जा सकता है । बुद्धि द्वारा इतना तो जाना ही जा सकता है कि 
वह बुद्धि की सोमा के परे है । काश्मीर शैव दर्शन में इस वात कोःस्पष्ट रूप से 
स्वीकार किया गया है। अभिनवगुप्त कहता है कि हम शिव;के विषय में जो 
कुछ कहते हैं; शिव उससे परे है । हम अपनी बुद्धि द्वारा जितना जानते हुँ; बही 
कहते हैं । दूसरे शब्दों में, यों कहा जा सकता है कि हम शिव के विषय में जो भी 
कहते हैं वह अपने शिव ( अर्थात्‌ बुद्धि की सीमा के अन्तर्गत ) के विषय में कहते 
हुँ; वास्तविक शिव इससे परे है । यदि हम उसे छत्तीस तत्त्वों में सोचते हैं तो वह 
सैतीसवाँ है और यदि उसे सँतीस में सोचते हैं तो वह अड़तीसवाँ है । उसका जितना 
भी निवेचन ( 12680०70007 ) किया जाय, वह उससे परे है। इसलिये उसे 
सत्‌-असत्‌ की कोटियों में भी नहीं कहा जा सकता, क्योंकि वह अनुत्तर है ।* किन्तु 
शिव का स्वरूप विवेचन ताकिक दृष्टि से असंगत अथवा अनुचित नहीं कहा जा 
सकता; इससे सत्य तक पहुँचा जा सकता है । 

काश्मीर शेव दार्शनिक शिव की सत्ता के छिये प्रमाण की आवश्यकता नहीं 
मानते क्योंकि उनके अनुसार सव प्रकार के प्रमाण उसे मान लेते हैं ।* शिव आत्मा 
ही है तथा आत्मा की सत्ता स्वतः सिद्ध है 12 ज्ञाता, कर्ता तथा स्वयं आत्मा के 


१-- न सन्न चासत्सदसन्न च तन्नोभयोज्झितम्‌। 
दुविज्ञे्या हि सावस्था किम्प्येतदनुत्तरम्‌ ॥ -_तंत्रालोक २-२८ 
समस्त लक्षणायोग एव यस्योपळक्षणम्‌ । 
तस्मै नमोऽस्तु देवाय कश्मेचिदपि शम्भवे ॥ 


—शिवस्तोत्रावली २-६ ._ 
२--शिव सूत्र विमाशिनी, पृ० ५ 
३-तेन आत्मादेनिराकरणे साधने वापि अवश्यमेव साधयिता पूर्वकोटावातिप्रः सिंद्धः। 
नहि साधयितारमन्तरेण अर्थानां साध्यतैव स्यात्‌ , स च स्वतः सिद्धः प्रकाशात्मा 
८७८७. पॅर्भीर्थेरपः ष्रियिएविर/०शिंचि एक 2906 जीप १८-पषैक्षी 0/9901160519 « | 


शिव-शक्ति स्वरूपं शर 


निराकरण में निराकरण कर्ता के रूप में आत्मा के अस्तित्व को नकारा नही जा 
सकता ।" यहाँ आक्षेप हो सकता है कि आत्मा की सत्ता स्वतः सिद्ध है किन्तु इस 
आवार पर कैसे मान लिया जाय कि आत्मा ही शिव है? इसके उत्तर में काश्मीर 
शेव दार्शनिक कहेंगे कि यह वात आगम द्वारा ही प्रमाणित होती है । अद्वैतवादी 
आगमों में शिव और आत्मा का तात्त्विक भेद नहीं माना गया है । समस्त पदार्थों में 
विद्यमान आत्मा ही शिव है । परमार्थतः वाह्य जगत्‌ में ग्राह्य ओर ग्राहकादि भेद 
नहीं है; विश्वगत अनन्त वेचित्र्य रूप में वही एक तत्त्व स्फ्रित हो रहा है ।* 
शिवचित्‌ रूप :--शिव चित्‌ स्वरूप ( 6005010050658 ) है ।3 शिव 
का कोई रूप अथवा आकार नहीं हो सकता क्योंकि जड़ पदार्थ के रूप अथवा 
आकार होते हैं; चेतना का रूप अथवा आकार नहीं होता । काश्मीर शैव-दर्शन में 
परमतत्त्व परिषुण४ और सर्बंसम्पन्न सत्ता है जो सब कुछ है तथा सभी सीमित 
वस्तुओं से परे और समग्र सत्ता भी है। शिव आत्म रूप” होते हुए भी परमसत्ता: 
( &13501पां2 ) है क्योंकि वह निराकांक्ष एवं सभी वद्धताओं से स्वतन्त्र सत्ता है । 
शिव सत्‌, चित्‌, आनन्द है । उसे सत्‌ कहा जाता है क्योंकि सत्‌ ( सत्य ) 
रूप है; उसे चित्‌ कहा जाता है क्‍योंकि वह चेतन ( ८००८०५७०९७8 ) है ।$ 
काश्मीर शेव दार्शनिक परमतत्त्व का कोई रूप अथवा आकार नहीं मानते । उनके 
यह मानने का तात्पर्य है कि शिव विना उपाधि और गुण का है क्योंकि इन सवों 
से सीमित नहीं किया जा सकता । सीमित अवस्था में भी ( अर्थात्‌ आत्मारूप 
में भी ) इसका असीम से तादात्म्य वना रहता है। इसी स्थिति में उसके रूप का 
निर्धारण नहीं हो सकता । इसी अर्थ में परमसत्ता को अनिर्वचनीय कहा जाता है । 


१--कर्तरि ज्ञातरि स्वात्मन्यादिसिद्धेमहेश्वरे | --ई० प्र वि० 
२--श्रीमत्परमशिवस्य पुनः विश्वोत्तीर्ण विश्‍वात्मक परमानन्दमय प्रकाशैकघनस्यःः। 
अखिल अभेदेनैव स्फुरति । —प्रत्यभिज्ञा हृदयम्‌ 
३--विज्ञानस्थ विभोरसौ ”7***"” । --तंत्रालोक २-४, 
४--तादान्पूर्णस्वभावोध्सौ परमः शिव उच्यते । -_तंत्रालोक १-१०८, 
५-—अस्मद्रूप समाविष्टः स्वात्मनात्मनिवारणे $ 
शिवः करोतु निजया नमः शकत्या तदात्मने ॥ 
--शिवदृष्टि १-१ 


= 


=तंत्रालोक १-५९. 
§-पुयन् थन दिवन] {-०३९०॥०7. Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 


६-तस्य देवातिदेवस्य परापेक्षा न विद्यते । 
परस्य तदपेक्षत्वात्स्वतन्त्रोऽयमतः स्थितः ॥ 


५६ काश्मीर शैव दर्शन 


काश्मीर शेव दशन में सत्ता और चेतना को एक साथ होना माना गया.है । 
विना चेतना के अस्तित्व स्वयं में कुछ नहीं होता । इसील्यि शैव और वेदान्ती 
दोनों ही सत्ता और चेतना को एक दूसरे से द्रव्य-गुण की तरह सम्बन्धित नहीं 
मानते । उनके अनुसार सत्ता और चेतना मूलतः तदनुरूप ( 1९7६८३] ) हैं। 
सत्ता चेतना है और चेतना सत्ता है । चेतना को मूलतः स्वयं प्रकाश कहा गया है ।* 
यदि यह किसी दूसरी वस्तु से प्रकाशित होती तो चेतना चेतना न होती । इसलिए 
यही माना जाता है कि चेतना ही स्वयं को प्रकाशित करती है । 

चित्‌ असीम है । परमतत्त्व के सत्‌, चित्‌ में निहित शक्ति स्वातन्त्र्य है जो 
स्वयं में असीम है। काश्मीर शेव दर्शन में शिव के स्वातन्त्र्य पर विशेष आग्रह है ।२ 
चेतना अपने भूळ रूप में चित्‌ शक्ति है । वेदान्ती चेतना को शुद्ध चैतन्य मानते हैं । 
किन्तु शेवी इसे मूलतः स्वतन्त्र चेतना मानते हैं। उनके अनुसार यदि चेतना 
स्वतन्त्रता से अळग होती तो यह विश्व की सभिव्यक्ति का स्रोत न होती । परमतत्त्व 
को सत्‌ और चित्‌ कहने के अतिरिक्त वेदान्ती और शैव उसे 'आनन्द' भी कहते हैं । 
ससीमता कष्ट है । स्वतन्त्रता या पुर्णता आनन्द है । आनन्द परमशिव का मूल- 
स्वल्प है जहाँ आनन्द का अनुभव भी है। वेदान्त में परमतत्त्व आनन्द स्वरूप है 
किन्तु इसमें आनन्द की-कोई चेतना नहीं होती क्योंकि उसमें विषय-विषयी का कोई 
सम्बन्ध नहीं होता । जिस प्रकार अस्तित्व का कोई अर्थ विना अस्तित्ववान्‌ के तथा 
चेतना का कोई अर्थ विना चेतन के नहीं होता, उसी प्रकार आनन्द का भी कोई 
तात्पर्यं नहीं जव तक कि आनन्द का अनुभव न हो । 


काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार स्वातन्त्र्य का तात्पर्ये अन्य निरपेक्षता है। 
इसे ही आनन्द, सर्वमात्मवशं सुखम्‌ कहा जाता है। जहाँ द्वितीय नहीं है और द्वितीय 
की अपेक्षा भी नहीं है, वहाँ स्वरूप स्वभावत: आनन्द रूप है, यही सच्चिदानन्द है, 
यही सत्यं शिवम्‌ सुन्दरम्‌ है । यह विशुद्धतम्‌ सत्‌ हो कर भी असत्‌ नहीं है । अभि- 
व्यक्ति की दृष्टि से वह चित्‌ है एवं रसास्वाद की दृष्टि से वही आनन्द है । वह 
अप्रमेय होने पर भी स्वप्रकाश है एवं स्वप्रकाशता के कारण स्वयं आनन्द भी है तथा 
अपने स्वरूपानन्द का स्वयं आस्वादन भी करता है 13 ; 


शबितरूपता :--अद्वैतवादी आगमिक परंपरा का प्रमुख दर्शन होने से 
काश्मीर शेव दशन में इस परंपरा की विशिष्टताये स्पस्ट रूप से इंगित होती हें । इन 


सन्य 


१--संवित्तत्त्वं स्वप्रकाशम्‌ 772०” | *“>तंत्राक्ोक, २-१० 
२--शिव के स्वतान्त्र्य का विवेवन आगे किया गया है । 
३--तांत्रिक वॉड्मयमें शाक्त दृष्टि 


(८७. Vasishtha Tripathi Collection. Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 


शिव-शक्ति स्वरूप ५७ 


विशेषताओं में प्रमुखहै परमतत्त्व की अवधारणा में शक्ति का समावेश । यह विशेषता 
हो काश्मीर शैव दर्शन को अन्य दर्शनों से पृथक्‌ करती है । अद्वैत-वेदान्त में ब्रह्म केवल 
ज्ञानस्वरूप तथा निष्क्रिय है । ब्रह्म में क्रिया का समावेश नही माना जा सकता क्योंकि 
अद्वेत-वेदान्त के अनुसार ब्रह्म में क्रिया का होना अपूर्णता का द्योतक होगा । किन्तु 
काश्मीर शंव दार्शनिक शिव को ज्ञानस्वरूप मानने के साथ क्रिया रूप भी मानते 
हैं। उनके अनुसार कमं अपूर्णता के द्योतक हैं न कि क्रिया । परमतत्त्व में निहित 
क्रिया उनकी स्वाभाविक क्रिया, स्पंद है जो अपूर्णता का द्योतक नहीं है ।१ 
परमशिव शिव और शवित का समन्वित रूप है ।२ शिव में अन्तमिहित शक्ति 
ही शिव की क्रिया रूपता है। यही शिव का स्पन्द है जो शिव से भिन्न नहीं है। 
शिव के स्वरूप में स्वीकृत इस शक्ति से ही काश्‍मीर शेव दार्शनिक अपने दर्शन की 
कतिपय अन्य प्रमुख विशेषताओं की व्याख्या करते हैँ यथा--शिव की विश्वमयता, 
शिव में आत्म-चेतना आदि । ० 


काश्मीर शैव दर्शन में शिव विश्‍वोत्तोण और विश्वमय दोनों है । शिव 
विश्वमय है क्योंकि शिव और विश्व में तात्त्विक दृष्टि से अभेद है । शिव विश्वोत्तीर्ण 
भी है क्योंकि जगत्‌ शिव का आभास है तथा शिव को इसका ज्ञान भी रहता है । 
शिव ही जगत्‌ के रूप में अवभासित होता है तथा सृष्टिप्रक्रिया में स्वयं अवतोर्ण 
भी होता है, किन्तु इन सारी प्रक्रियाओं से अप्रभावित भी रहता है अर्थात्‌ सम्पूर्ण 
परिवतंनों का स्रोत होते हुए भी शिव अपरिवत्यं है । 
यहाँ आक्षेप हो सकता है कि सृष्टि-प्रक्रिया में स्वयं अवतीर्ण होकर भी शिव 
अपरिवत्ये कैसे रह सकता है ? अथवा तात्त्विक दृष्टि से विश्वमय होते हुए भी किस 
प्रकार शिव को विश्वोत्तोर्ण कहा जा सकता है ? इसके उत्तर में काश्मीर शैव दार्शनिक 
कहेंगे कि सृष्टि यथार्थ सृष्टि नहीं है बल्कि शिव की काल्पनिक, (विमर्शात्मक) सृष्टि 
है। जिस प्रकार व्यक्ति अपने कल्पनालोक का निर्माण कर लेता है और स्वयं इस 
लोक से परे और अप्रभावित भी रहता है, उसी प्रकार शिव जगत्‌ की सृष्टि करता 
है तथा जगत्‌ से परे और अपरिवत्ये भी रहता है। समस्या तब उत्पन्न होती जब 
शिव ईस सृष्टि में लिप्त होता तथा उसे यह ज्ञान न होता कि यह उसकी काल्पनिक 
सृष्टि है, किन्तु शिव को अपना ज्ञान भी रहता है 13 शिव में आत्म-ज्ञान का होना 
काश्मीर शेव दर्शन की दूसरी प्रमुख विशेषता है । 


१--इस बात पर प्राथमिक अध्याय में विचार किया जा चुका है । 
२--शिव-शक्ति सम्बन्ध का विवेचन आगे किया गया हे । 
३--प्रकाशस्यात्म विश्वान्तिरहंभावो कीतितः । --तन्त्रालोक १-५५ टी उद्धूत 
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पद काश्मीर शैव दर्शन 


शिव में आत्मचेतना-- अहैत वेदान्ती ब्रह्म में आत्मचेतना नही मानते 
बयोंकि उनके अनुसार आत्म ज्ञान के लिए हेत का होना आवश्यक है जिसके विरूद्ध 
आत्मचेतना हो । परमतत्त्व की आत्म-चेतना सम्बन्धी यह अवधारणा वास्तव में 
आत्मा का अनात्म से भेद पर आधारित है । ब्रह्म शुद्ध अद्वैत है जिसके अतिरिक्त 
अन्य की सत्ता नहीं है । इसलिए उसे अपना ज्ञान नहीं होता । 

काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार अनात्म का वोध केवल अपने को अन्य से 
अलग करने के लिऐ आवश्यक है । केवल अपने अस्तित्व वोध के लिये अनात्म का 
योध आवश्यक नहीं है । यहाँ क्रिया आवश्यक है । शिव में शक्ति क्रिया रूप है 
जिससे उसे आत्म चेतना होती है। 

काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार यदि परमतत्त्व में आत्म-चेतना, नहीं है तो 
यह परमतत्त्व न होकर अचेतन जड़ के समान होगा । _ यह ठीक उस/भौतिक प्रकाश 
( दीपक ) के समान होगा जो स्व प्रकाशित'तो हैं लेकिन उसे अपने स्वप्रकाशित 
होने का बोध नहीं है । क्रिया और आत्म-चेतना से रहित परमतत्त्व अवोधगम्य हो 
जाता है। विना आत्म-चेतना के आनन्द की कोई अनुभूति नहीं हो सकती क्योंकि 
आनन्द चेतनां की आन्तरिक क्रिया है। इस प्रकार यह परमतत्त्व किसी मूल्य का 
नहीं रह जाता । वेदान्त में आनन्द को चित्‌ की स्थिर अवस्था माना गया है 
किन्तु काश्मीर शैव दर्शन में यह चेतना का सहज उच्छलन है। यहाँ आनन्द क्रिया 
रूप है। 

शांकर वेदान्त में ब्रह्म में आत्म-चेतना इसलिये भी नहीं हो सकती क्योंकि 
विषयऽविषयी का सम्वन्ध वहाँ नहीं माना गया है । ब्रह्म मिथ्यात्व के विरोध में 
सत्‌ है, जडत्व के निषेध में चित्‌ है, परिच्छिन्नत्व या ससीमता के विरोध में परम 
आनन्द है । सतू, चित्‌ आनन्द ब्रह्म के गुण नहीं कहे जा सकते क्योंकि वहाँ द्रव्य-गुण 
सम्बन्ध नहीं है । सत्‌ चित्‌ और आनन्द स्वरूप है--“सत्यंज्ञानमनन्तं ब्रह्म । सत्तैव वोधः। 
वोधेव सत्ता । भुमव सुखम्‌ । सत्‌, चित्‌ और आनन्द समान और पुर्णत: ब्रह्म हैं । 
उनमें से कोई एक अल्ग से परमतत्व को नहीं प्रस्तुत करता; वे सभी एक ही सत्ता 
का विभिन्न प्रकार से संकेत करते हैं । सत्‌ ब्रह्म को असत्‌ से अलग करता है, चित्‌ 
और आनन्द, जड़ और कष्ट से अळग करते हैं। शैव दर्शन के अनुसार परमशिव 
सगुण ( ८750131] ) और निगु'ण (९50181) ईश्वर दोनों ही है । इच्छा, 
ज्ञान और क्रिया सच्चिदानन्द के मूळ स्वरूप को अभिहित करते हैं । जगत्‌ इसकी 
वास्तविक अभिव्यक्ति है । परमतत्व की सत्‌ चित और आनन्द अवस्थितियाँ गोचर और 
अगोचर स्तर पर पूर्णतः अभिव्यक्त हैं । परमतत्त्व की इच्छा शक्ति, ज्ञानशक्ति और 


किया पक्ति केजछ प्ृ्षिक्ष।किसास्माही गिन्कक्तहोतीहैंग१चिति! शक्तित्और अविर 


शिव-शक्ति स्वरूपे श्र 


शक्ति दोनों अतीन्द्रिय ओर आनुभविक स्तर पर पूर्णतः अभिव्यक्त रहती हैं । इच्छा, 
ज्ञान और क्रिया शक्तियाँ केवळ सृष्टि के समय में ही अभिव्यक्त होती हैं । 


परमशिव परा प्रमाता, सर्वोच्च अहम्‌ है जो सभी वस्तुओं को अपने में 
समाहित किये हुए है । यह स्वयं को ज्ञाता और ज्ञात दोनों रूपों में एक साथ अभि- 
व्यक्त करता हैं। निग्रह और अनुग्रह दोनों कार्यों को करता है। परमतत्त्व शुद्ध 
चैतन्य नहीं क्योंकि तव यह किसी चीज को अभिव्यक्त नहीं कर सकता । परम- 
आत्मा को सीमित नहीं कहा जा सकता । वहाँ कुछ नहीं है जिससे आत्मा को अलग 
किया जाय । यह पूर्ण सत्य है और इससे स्वतन्त्र कोई चीज नहीं है । प्रमाता ओर 
प्रमेय में अन्तर स्वयं सार्वभौम चेतना पर आश्रित है जहाँ अहं और अनहं का कोई 
विरोध नहीं है। पर आत्मा अहम्‌ और अनहं का मात्र समन्वय नहीं है । 
परम अहम्‌ “भें स्वयं में «कोई विषय-विषयी सम्बन्ध नहीं है ' यद्यपि वस्तु 
स्पष्टतः एक दूसरे से भिन्न है, वास्तव में आत्मा, जो स्रष्टा और आत्म 
चैतन्य है, और सृष्टि में कोई अन्तर नहीं है क्योंकि वे अन्तत : अहम्‌ पर 
ही आधारित हैं। आत्मा सभी वस्तुओं का अन्तिम आधार है । आत्मा में स्थित 
रहने से सभी वस्तुएं अहम्‌-चैतन्य जैसी ही प्रकाशित होती हैं। आत्मा या परम 
अहम्‌ सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड है। शैव दर्शन के अनुसार शुद्ध अहम्‌ निवंचनीय नहीं है 
क्योंकि निर्वचनीयता इत को अपेक्षा करता है और आत्मा में कोई द्वत नहीं है ।* 
परमशिव में आत्मचेतना है क्योंकि वह सगुण (९150031) और निगुण ( Im- 
P7502] ) दोनों है। अपने 'विमशे’ स्वरूप में यह सगुण ( ९50131 ) 
और प्रकाश स्वरूप में निगुण (1111])९150731) भी है। यह सत्ता और संभवन, 
अतिभौतिक और अत्तभू त दोनों हे । विश्वोत्तीण भी है और विश्व भी । परमतत्त्व 
की अतीन्द्रिय अवस्थित ( शिद ) और प्रकृति परमतत्व की स्वयं की अभिव्यवतात्मक 
शक्ति है। यह्‌ सगुण ( ?८50121 ) ईश्वर परम अहम्‌ है जिसे स्वयं की चेतना 
है और उसी समय यह नियुंण ( 1716150181 ) है जो पूर्णतः अनिर्वेचनीय 
और भी अभिव्यक्तियों से परे है। इसे निगुण और सगुण दोनों कहा जा 
सकता है । 


--परम शुद्ध चैतन्य है किन्तु अद्गैत-वेदान्त के ब्रह्म के समान केवल चैतन्य ही 
नहीं वल्कि स्पंद रूप चैतन्य है । 
२- अहंप्रत्यवमशो यः प्रकाशात्मापि वाग्वपु: । 
नासौ विकल्पः स ह्य क्तौ दयाक्षेपी विनिश्चयः ॥ 
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६० काश्मीर शैव दर्शन 


शिव प्रकाश-विमशं रूप :--उपयु'क्‍्त वातों के विश्लेषण में काश्मीर शव 
दार्शनिकों के सामने कोई कठिनाई नहीं आती क्योंकि शिव प्रकाश विमर्शमय है । 
शिव प्रकाश स्वरूप है । जिस प्रकार प्रकाश से सभी वस्तुएँ प्रकाशित होती हैं उसी 
प्रकार शिव से सब प्रकाशित है । उसके ही प्रकाशित होने से सभी वस्तुएँ प्रकाशित 
हैं। यहाँ आक्षेप किया जा सकता है कि भौतिक पदार्थं यथा सूर्य और हीरा भी 
अन्य को प्रकाशित करते हैं फिर शिव और इनके प्रकाशित होने में क्या अन्तर है? 
इस अन्तर को स्पष्ट करने के लिये काश्मीर शैव दर्शन में कहा गया है कि शिव 
केवल प्रकाश ही नहीं वल्कि विमर्श भी है । यह अन्यों को प्रकाशित करने के अतिरिक्‍त 
स्वयं को भी प्रकाशित करता है, इसलिये यह विमशं भी है। शांकर वेदान्त में भी 
परमसत्ता को प्रकाश कहा गया है । परन्तु वह शुद्ध प्रकाश है । पराप्रावेशिका' के 
अनुसार यदि परम सत्ता विमर्श भी न होके केवल प्रकाश होता तो यह शक्तिहीन 
ओर जड़ होता ।* यह शुद्ध अहचेतना या विरशं ही है जिससे सृष्टि, पालन और 
संहार होता है । 

शिव तत्त्व को मूलतः स्वतन्त्र सत्ता कहा जाता है । स्वातन्त्र्य परमेश्वर की 
पराशक्ति है । शक्ति शिव से सर्वधा अभिन्न है । चित्‌ अपने को चिद्रूपिणी शक्ति 
के रूप में प्रकाशित करता है। चिद्ूपिणो शक्ति के रूप में अपने को प्रकाशित 
करना ही विमर्श है । आनन्द इसका अपर पर्याय है। यह परमात्मा का ऐश्वर्य है । 
यह स्वातन्त्र्य से भिन्न नहीं है । अपने स्वातन्त्र्य या ऐश्वर्य से अनन्त रूपों में स्फुरित 
होता हुआ भी परमेश्वर स्वरूपतः अखण्ड एवं पुर्ण रहता है। उसकी इच्छा का 
अनभिहत प्रसार ही उसका स्वातन्त्र्य है ।२ जिसे परमात्मा को ऐश्वर्य या स्वातन्त्र्य 
कहा जाता है वही विमर्शात्मा चिति है । शिव प्रकाशात्मा चिति है । दोनों अवि- 
भक्त और अविनाभूत हैं । यही दशा परमशिव से अभिहित है । 

यद्यपि स्वातन्त्र्य, शक्ति, अहंता, स्फुरता, विम आदि पद परमशिव की 
स्पन्दात्मक अवस्थिति का प्रतिनिधित्व करते हैं पर उनमें से सभी स्पन्द के एक हीं 
समान रूप पर वरावर जोर नहीं देते । अहंता समग्रता की गति पर जोर. देता है, 
स्फुरत्ता अभिव्यक्त के अभिव्यक्ति का संकेत करता है । इसी तरह विमर्श अनिर्व- 
चनीय की वचनीयता को व्यक्त करता है और स्वातन्ध्य असंभव के निर्माण की 
क्षमता के लिये प्रयुवत होता है। परम प्रकाश निष्क्रिय नहीं क्योंकि वहाँ भी 
तदनुरूप शक्ति रहती है और यह शक्ति क्रिया से अभिन्न है। इस क्रिया का कर्ता 


.१-यदि निविमंश: स्यात्‌ अनोश्‍वरी जा प्रसञ्ध | निविमंशः स्यात्‌ अनीश्वरो जडश्च प्रसज्येत । 
२--स्वातन्त्य च नाम यथेच्छ तत्च्छाभसरस्यू अकवा, ाठ७००१००अ ०ए०वि८थि० 
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शिव-शक्ति स्वरूप ६१ 


परम्नशिव है । इस तरह यह क्रिया कतृ त्वमयी है । यही शिव का विमर्श है । इस 
विमर्श की दो अवस्थाएँ हँ । जव यह आत्म स्वरूप में स्थित मात्र है तव उस 
विमर्श का नाम है शुद्ध विमर्श ( वहाँ भहंविमशं है ) दूसरा जव यह क्षोभ का 
अनुभव.करता है अर्थात्‌ जव इसमें विकल्पों का उन्मेष होता है; तव विचित्र प्रपञ्च 
का स्फुरण होता है,” वहाँ अहमिदम्‌ है । 

परमतत्त्व की दोनों अवस्थितियों को प्रकाश विमर्श कहा जाता है । प्रकाश 
शुद्ध, अपरिवतंनीय, साक्षी, सार्वभौम चैतन्य की अवस्थिति है । विमर्श वह शक्ति 
है जो आत्म-चेतना, इच्छा, ज्ञान और क्रिया को क्रम से बढ़ाती है । विमशं प्रमाता 
के स्वयं को जानने की क्षमता है । यह आत्म-चेतना की शक्ति या ईश्वर की पूर्ण 
अहंता है और इसे अहंविमशं कहा जाताहै । प्रकाश और विमश सवंदा एक 
रहते हैं। प्रकाश हमेशा विमर्श के साथ रहता है। विमर्श भी प्रकाश के विना 
कभी नहीं पाया जाता । वे दोनों एक साथ आत्म-प्रकाश और आत्म-चेतना के 
वास्तविक स्वरूप का प्रतिनिधित्व करते हैं। परम सत्ता केवल चेतन नहीं है बल्कि 
चेतन जो स्वयं को प्रकाशित करता है । चित्‌ स्वयं को चिद्रूपिणी शक्ति के रूप में 
प्रकाशित करता है। इसलिये विमर्श को पराशक्ति, परावाक्‌ , स्वातन्त्र्य, ऐश्वयें, 
कतृ'त्व, स्फुरत्ता, सार, हृदय, स्पन्द आदि कहा जाता है । 


शक्ति 

शक्ति की परिकल्पना प्राचीन साहित्य से ही मिळती आ रही है। किसी 
न किसी रूप में शक्ति का संकेत अवश्य मिलता है। वेदों में परम पुरुष के ब्रह्म 
और शक्ति दो रूप माने गये है । परम पुरुष स्रष्टा ने विश्व निर्माण की इच्छा 
से ही अपने को दो रूपों में प्रकट किया । ऋग्वेदिक मन्त्रों के अनुसार सारा जगत्‌ 
शक्ति निमित है । चराचर विशव के सभी पदार्थो का आदि और अन्त वही महा- 
शक्ति है । संसार के सारे पदार्थं उसी के रूप हैं| अतः वही महाशक्ति परमेश्वर है 
जो सर्वेभूतों में मातु एवं शक्ति रूपेण संस्थित है ।* शक्ति के विना सारे पदार्थे 
निष्क्रिय हें । अतः चराचर में प्रति क्षण उसी महाशक्ति के विविध रूप चरितां 
हो रहे है । भौतिक विज्ञान में प्रकाश, विद्युत, ताप तथा चुम्बक आदि शक्ति के . 
विविध रूप हें । शक्ति अदृश्य है, किन्तु उसके विभिन्न रूप अपना प्रभाव तथा 


१-तांत्रिक वाडमय में शाक्त दृष्टि-कविराज 
२--या देवी स्वंभूतेषु मातृरूपेण संस्थिता । 
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चमत्कार प्रदर्शित करते हैं। शक्ति न तो शून्य से उत्पन्त की जा सकती है और 
न शुन्य में उसका ल्य ही हो सकता है। अविनाशी द्रव्य अविनाशी शक्ति का 
रूपान्तरण है । अतएव समस्त चराचर के स्थूल और सूक्ष्म पदार्थ शक्ति के ही 
परिवर्तित रूप हैं । ८ 
शाक्त मत में परमेश्वर को स्त्रीरूप में माना गया है और उसी को शक्ति 
या पराशक्ति कहा गया है । उस पराशक्ति के लिये 'आनन्द-भैरवी' 'महाभैरवी', 
त्रिपुर सुन्दरी', 'ललिता' आदि नाम प्रयुक्त किये गये हैं। वेदों, उपनिषदों, पुराणों 
में ब्रह्म की त्रिगुणात्मिका प्रकृति को शक्ति माना गया है। श्वेताश्वतरोपनिषद के 
अनुसार सत्त्व, रज और तम यह त्रिगुणात्मिका प्रकृति ही शक्ति है । इसी का मूल 
ऋग्वेद में मिलता है ।* ऋग्वेद के रात्रिसूक्त, देवी सूकत तथा श्रीसूक्त में एवं अथवे- 
वेद के 'देव्यथर्वशोषं' में भगवती की शक्ति और आराधना का विकसित रूप विद्यमान 
है । वैदिक प्राकृतिक सौन्दर्य-बोध शक्ति की भावानुभूति का ही प्रतीक है। यदी 
प्रकृति-परक उपासना शक्ति की उपासना में परिवतित हो गयी है। 
साधना के क्षेत्र में महाशक्ति की कल्पना भवानी, काली, दुर्गा आदि रूपों 
में की गयी है। वह परमेश्वर की ही शवित है जो भोग में भवानी, योग में 
कुण्डलिनी, कोप में काली और समर में दुर्गा है । काश्मीर शेव दशैन के अनुसार 
समस्त सृष्टि के मुल में एक ही शक्ति तत्त्व है और उसके अभिव्यक्त होने के अनेक 
रूप हैं। सृष्टि, स्थिति. और संहार में शिव शक्ति के बिना समर्थ नहीं 
हो सकता । 
शक्ति का अर्थ :--शिव की क्रिया रूपता को ही शक्ति कहा जाता है। 
शिव ज्ञान रूप है। काश्मीर शेव दशेन में ज्ञान भी क्रिया रूप हे । शक्ति के लिये 
प्रयुक्त विमर्श, स्पन्द आदि शिव की क्रिया रूपता का ही संकेत करते हैं । शक्ति 
को विमर्श कहने का तात्पर्य है कि शिव का प्रकाश विमशंमय है जो स्वयं को भी 
प्रकाशित करता है। शक्ति के लिये स्पन्द का प्रयोग होता है क्योंकि शिव स्वभावतः 
स्पन्दनशील है । शिव के स्वरूप में ही क्रिया निहित है जो अनायास ( €071655) 
होती है । शिव का स्पन्द ऐच्छिक अथवा स्वाभाविक क्रिया से भिन्न है; थह शिव 
का स्वातन्त्र्य है। शिव को स्पन्दनशीळ कहने का तात्पर्य यही है कि शिव कभी भी 
निष्क्रिय ( गतिहीन ) नहीं कहा जा सकता । सृष्टि अथवा प्रलय की अवस्था में 


१- अने यन्ते दिवि वर्च्येः पृथिव्याँ यदोषधीष्वप्स्वायजत्र । 
येनान्तरिक्षभुवति तन्यन्वेषं सा भानुरणंवो नृचक्षा: । 
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शिव-शक्ति स्वरूप ६३ 


न होने पर भी शिव का अहंविभर्श चलता रहता है। शक्ति के ल्यि प्रयुक्त 


विभिन्न नाम शिव की क्रिया रूपता को ही व्यक्त करते हैं । 


शक्ति को विन्दु या वाक्शक्ति कहा जाता है जिसके परा, पश्यन्ती, मध्यमा 
और वैखरी-चार स्तर हैं। इन स्तरों से ही वाक्‌ सृष्टि की व्याख्या की जाती है । 
ये स्तर शक्ति के विकास अथवा प्रकाशन के चार स्तर हैं। परा अवस्था चित- 
आनन्द को अवस्था है, पश्यन्ती इच्छा-अवस्था है, मध्यमा ज्ञान की अवस्था है तथा 
वखरी क्रिया की अवस्था है। ये अवस्थाएँ शिव तत्त्वों ( शुद्ध अध्वा ) में स्थित 
शक्ति की अस्वथाएं हैँ । परा शिव-शक्ति की अवस्था है, पश्यन्ती सदाशिव की 
मध्यमा ईश्वर की तथा वैखरी सद्विद्या की अवस्था है । परा अवस्था शुद्ध एकता 
अथवा अभेद की अवस्था है । यहाँ शुद्ध तादात्म्य है जहाँ अहम्‌ विमर्श है । पश्यन्ती 
भेदाभेद अवस्था है जिसमें अहमिदम्‌ विमशं है। मध्यमा भी भेदाभेद अवस्था है, किन्तु 
यहाँ इदमहमू विमर्श है । वैखरी में एकृता और भेद दोनों है जिसमें अहम्‌ च इदञ्च 
विमर्श है । वेखरी अवस्था में शिव का स्पंद क्रिया रूप में स्पष्टतः प्रकाशित हो 
जाता है। 

शक्ति को कुण्डलिनी भी कहा जाता है जो शरीर के मूलाधार में रहती है । 
कण्डलिनी.के तीन स्तर- बोध कृण्डलिनी, नाद कुण्डलिनी तथा प्राण कण्डलिनी हें। 
ये स्तर भी शक्ति की अभिव्यक्ति के विभिन्न स्तर हैं । बोध कुण्डलिनी स्पन्द रूप है 
जो शिव के स्वरूप में ही निहित है। नाद तथा प्राण कुण्डलिनी ज्ञान और क्रिया 
के स्तर हैं। 
शक्ति एक ही है जो शिव की अभिव्यक्तियों के अनुसार अनेक रूपों में 
प्रकाशित होती है । शिव की अभिव्यक्तियाँ ही शक्ति की अभिव्यक्तियाँ हैं। विना 
शक्ति के शिव अभिव्यक्त भी नहीं हो सकता क्योंकि निष्क्रिय, शक्तिहीन शिव 
जड़ पदार्थ के समान होगा । इसीरिये काश्मीर शैव दर्शन में शिव-शक्ति की भिन्न 
परिकल्पना नहीं की गयी हे । 


शिव-शक्ति सम्बन्ध 
शिव और शक्ति में तादात्म्य सम्बन्ध है। शक्ति शिव से अलग नहीं 


है, बल्कि अपनी सर्जनात्मक स्थिति में स्वयं शिव है । शक्ति शिव का अहंविमर्श 
है। शक्ति की उन्मुखता ही शिव की सृष्टि, करने की प्रवृत्ति है।१ शक्ति 


ME नसव RBBB so ०७90 
१--स एव विश्वमेषितु ज्ञाठुं कतृ चोन्मुखोभवन्‌ । भहार्थमंजरी, और--यदा स्वहूदय- 


वतिनमुक्त रूपथतत्त्वं बहिः क्ुंमुन्मुखो भवति तदा शक्तिरिति व्यवह्नियते ।” 


सहाथंमंजरी । 
CCO. Vasishtha Tripathi Collection. Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 


६४ ` काश्मीर शैव दर्शन ' 


की संस्थिति शिव के चिन्मय तथा स्पन्दात्मक स्वरूप में ही है। चित्‌ या 
परासंवित्‌ में अहम्‌ और इदम्‌ की अभेद्य एकता होती है। शिव तत्त्व में इदम्‌ 
शक्ति तत्त्व के क्रियाशील होने से प्रकाशित होता है। इस इदम्‌ अंश को वाहर कर 
लिया जाय अथवा यदि इदम्‌ अंश प्रकाशित न हो तो ऐसी स्थिति को अनाश्रित 
शिव), कहा जाता है जिसमें केवल अहम्‌ अंश होता है । किन्तु यह 'अहम्‌ भी अहम्‌ 
विमशे है । कहने का तात्पर्यं यह है कि ऐसी दशा में ( अथवा किसी भी दशा में ) 
शिव शक्ति से रहित नहीं होता, उसकी स्वरूप शक्ति भी ( चित्‌-शक्ति ) सदैव 
विद्यमान रहती है । शक्ति को इस रूप में मानना ही काश्मीर शैव दर्शन की 
विशेषता है । 


शिव और शक्ति का सम्बन्ध सामरस्य या शिव और शक्ति का समन्वय 
है जो परमतत्त्व का स्वरूप ही है। परमशिव दोनों का संगुटीकर नहीं बल्कि 
एक मूल एकता है जिसकी ये दोनों शाश्वत अभिव्यक्तियाँ हें । अभिव्यवित के स्तर 
पर ये अलग-अलग प्रतीत होते हैं जवकि वास्तव में ये कभी अलग नहीं होते । ये 
परमतत्त्व के द्विविध अभिव्यक्ति को प्रस्तुत {करते हैं। परमतत्त्व न तो शिव और 
न शक्ति के प्राधान्य का स्तर है। बल्कि यह पूर्ण समन्वय का स्तर है, जहाँ शिव 
और शक्ति का भेद नहीं किया जा सकता । 


शिव तथा शक्ति मुलतः एक ही हैं। जो परमशिव है, वही परमशक्ति है । 

शक्ति के विना शिव इच्छाहीन, ज्ञानहीन, क्रियाहीन और स्पन्दन में असमर्थ शव 

मात्र होगा और प्रकाशात्मक शिव के विना शक्ति आत्म प्रकाश में भी असमर्थ 

` होगी । दोनों ही चिद्रूप होने के कारण स्वरूपतः अभिन्न हैं एवं एक को छोड़कर 

दसरा रह भी नहीं सकता । शिव और शक्ति शब्दार्थं तथा चन्द्र-चन्द्रिका के 
समान तत्त्वत: एक हैं । शिव में शक्ति और शक्ति में शिव है ।* 

अग्नि के विना दाहकता और दाहकता के विना अग्नि का सत्ता बोध होना संभव 

नहीं हो सकता ।3 उसी प्रकार शिव के विना शक्ति और शक्ति के विना शिव की 


१-श्नी परमशिवः पुवंचिदैक्याख्यातिमयामाश्चितशिव ` पर्याय शून्यातिशून्यात्मक 
प्रका शाभेदेन प्रकाशमानतया स्फुरति ।--क्षेमराज 

२--शिवस्यामान्तरे शक्ति: शक्त्येरभ्यन्तरे शिवः । 
अन्तरं नेव जानीयात्‌ चन्द्रं चन्द्रिकयोरिव ॥--सिद्ध-सिद्धान्त संग्रह 

३--न शिवेन विना शक्तिनं शक्तिरहितः शिवः । 
अन्योन्यं च प्रवत्तन्ते अग्निधू मौ यथाप्रिय । 


ल्ळै. वुक्षरहिता वया तल्ला रहि कछ । ७ततप्रिद्वसिर त: Gyaan Kosha 


i मा स्य 
१-शिवोऽपिशवतां याति कुण्डलिन्या विवजितः ।--देवीभागवत का कवच 


शिव-शक्ति स्वरूप ६५ 


परिकल्पना नहीं हो सकती । 'शिव' शब्द में इकार शक्ति की संपृक्तता का ही 
द्योतक है ।१ शिव की इच्छा शिव की शक्ति है, शिव का ज्ञान शिव की शक्ति है 
तथा शिव की सारी क्रियाशीलता हो शिव को शक्ति है ।२ 


शिव और शक्ति पर अलग-अलग विचार करने पर शिव चेतना का शुद्ध 
प्रकाश है तथा शक्ति चेतना की शक्ति या स्वातन्त्र्य है। जब परम सत्ता सीमित 
आत्मा के रूप में प्रकट होती है तब चेतना में और स्वातन्त्र्य में अन्तर प्रकट होता 
है । वास्तव में न तो प्रकाश विना रूप के हो सकता है और न रूप ही विना प्रकाश 
के । अन्तर केवळ व्यावहारिक क्षेत्र में संभव है । यदि प्रकाश अपने को प्रकाशित नहीं 
करता है तो यह प्रकाश नहीं रह जायेगा । प्रकाश अपने नानाविध रूपों में 
प्रकाशित होत्र है । सूर्यं और उसको किरणों की तरह प्रकाश और इसका रूप सदैव 
अविभाज्य है । परिवर्तन या «विविधता के विचार से परमतत्त्व को शक्ति और 
सत्ता या एकता के विचार से इसे शिव कहा जाता है। अपने आप में यह शिव 
और शक्ति दोनों है। जिस तरह अग्नि और इसकी दहनशीलता व्यावहारिक दृष्टि 
से अलग-अलग बोले जाते हैं जबकि वास्तव में वे तदनुरूप ( 1061004] ) हैं; 
उसी प्रकार परम सत्ता को केवल आनुभविक दृष्टि से शिव और शक्ति कहा 
जाता है 13 
, काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार विना प्रकाश के विमर्श नहीं और 
विना विमर्शे के प्रकाश नहीं रह सकता । विमर्श प्रकाश से अलग होकर अस्तित्व 
में नहीं आ सकता ओर उसी प्रकार प्रकाश भी विना विमर्श के प्रकाश नहीं कहा 
जा सकता । प्रकाश और विमर्श के समान शिव और शक्ति मूलतः अविभाज्य हैं । 
शिव विना आत्म-वोध के शुद्ध प्रकाश है। शिव को विना शक्ति के अपना बोध 
भी नहीं हो सकता । इस प्रकार शक्ति से अलग होकर शिव जड़ होगा और 
परिणामस्वरूप शव होगा । शिव अपने को शक्ति द्वारा जानता है तथा शक्ति भी 
अपने कार्ये सम्पादन के लिये शिवाश्चित रहती है । दोनों ही मूल रूप से एक दूसरे 
पर आशित हैं । उपासना में यद्यपि ईश्वर और देवी दो रूप व्यक्त हैं, किन्तु मुलतः 
दोनों एक हैं । शुद्ध निगुण तत्त्व जो सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड का आधार है, पुरिग में चित्‌ 


२--शिवोऽपि शक्ति रहितः कत्तु शक्तो न किंचन, 
शिवः स्वशक्ति सहितो समासोद्रभासको भवेत्‌ । 
—सिं० सि० सं० 
३-टशिन्रवृशबि5॥ ३ गॉ५०प्रा॥॥॥८०॥€०॥०॥. Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 
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कहा गया है और स्त्रीलिंग में चिति कहा गया है। जवकि वास्तव में परमतच्व 
में लिंगभेद नहीं किया जा सकता; क्योंकि वह अलंग है ।' 

शिव-शवित सम्बन्ध के लिये शंकर-पार्वती या पति-पत्नी अथवा अद्धंनारीशवर 
का प्रतीक प्रयुक्त होता है । किन्तु ये प्रतीक शिव-शक्त सम्बन्ध को पूर्ण रूपेण व्यक्त 
नहीं करते । पति-पत्नी के प्रतीक से यह समझा जा सकता है कि दोनों दो हैं और एक 
साथ अथवा एक सूत्र ( 1277107) ) में रहते हैं, किन्तु 'शिव-शक्ति दो नही हैं; 
ये तत्वतः एक हैं। अड्धेनारीश्वर के प्रतीक से यह समझा जा सकता है कि शिव 
का आधा भाग शिव का तथा आधा शक्ति का है। किन्तु शिव-शक्ति को इस प्रकार 
नहीं समझा जा सकता क्योंकि शिव ( सम्पूर्ण ) ही शक्ति है और शक्ति ( सम्पूर्ण ) 
ही शिव है । शिव और शित में अन्तर शुद्ध रूप से काल्पनिक और “निर्मूल है 1 
वास्तव में उनमें अन्तर किया ही नहीं जा सकता । * ४ 


शक्ति के भेद :--मुख्यतया दो प्रकार से शक्ति का भेद किया जा सकता 
है । एक प्रकार की वे शक्तियाँ जो शिव के स्वरूप में ही निहित हैं तथा दूसरे प्रकार की 
वे शक्तियाँ जिन्हें शिव सृष्टि की अभिव्यक्ति के क्रम में स्फुटित करता है अथवा जो 
शिव के स्वातन्त्र्य पर निर्मेर हैं। चित्‌ शक्ति और आनन्द शक्ति को शिव की स्वरूप 
शक्ति कहा जा सकता है । इन शक्तियों के कारण ही शिव विमशंमय तथा आनन्द 
रूप हैं। इच्छा, ज्ञान और क्रिया शक्तियों को शिव की स्वातन्त्र्य शक्ति कहा जा. सकता 
है जिन्हें वह सृष्टि की अभिव्यक्ति के क्रम में प्रकट करता है। इन शक्तियों 
को स्वरूप शक्ति नहीं कहा जा सकता क्योंकि तव सृष्टि कायं शिव का स्वातन्त्र्य 
नहीं रह जायेगा । 


१--चित्‌शक्ति ( ००78010प४1638 0706 ) :--चिदात्मा की प्रकाश- 
रुपता ही उसकी चित्‌ शक्ति है।* चेतना का स्वरूप ही शक्तिरूप है, इसलिए 
इसे चित्‌ शक्ति ( ८०78८057९४ 070८ ) कहा जाता है। चेतना की इस 
विशेषता के कारण ही शिव को स्वप्रकाश तथा आत्म-चेतना से युक्त कहा, जाता है । 
इस शक्ति से ही परमतत्त्व अपने को प्रकाशित करता है तथा इस प्रकाश स्वरूप से 


अपणा ण 


१--शिवो देवः शिवा देवी शिव ज्योतिरिति त्रिधा । 
भलिंगमपि तत्तत्वं लिगशेदेना कथ्यते ।7--वृहणी । कुमार तत्व प्रकाश व्याख्या 


डा० गोपीनाथ कविराज द्वारा 'तांत्रिक वाङमय में शाक्त दृष्टि! में उद्धृत, 
२-चंत्राछोक, था० १, पृ० १०९ र 
0०३७-प्रकाशछपता चिज्छततति2१४००तंनेंसॉर०्पूं 8) 00701(8 eGangotri Gyaan Kosha 
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ही वह सर्वत्र प्रकाशित होता है और इसी प्रकाशरूप आश्रय में विश्व के समस्त 
तत्त्वों का प्रकाशन होता है। त 

२-मानन्द शक्ति :--काश्मीर शैव दर्शन में आनन्द भी स्पन्दन या 
क्रिया रूप है। इस शक्ति ( क्रिया रूप आनन्द ) के द्वारा ही शिव आनन्दमय है 
तथा आनन्द की अनुभूति भी करता है । इसे स्वातन्त्र्य भी कहा जाता है।१ यह परम 
इच्छा है जो विना किसी बाह्य वस्तु की सहायता के सब कुछ करने में समर्थ है । 
भ्रकाशरूपता का विमर्श ही उसका स्वातन्त्र्य है जिससे आत्मा पर-निरपेक्ष होकर 
स्वात्ममात्र की पूर्णता में विश्रान्त रहता है। पर-निरपेक्ष आत्म-पूर्णेता की प्रतीति . 
ही उसका आनन्द है ।3 


आनन्द शक्ति की अवस्थिति में परमशिव शक्ति से अभिहित होता है । 
चित्‌ और आनन्द को शिव का स्वरूप"ही कहा जा सकता है क्योंकि चित्‌ अंश 
शिवभाव है ओर आनन्द अंश शक्ति भाव है । चित्‌ अंश ( प्रकाश ) और आनन्द 
अंश ( विमर्श ) का सामरस्य ही परमभाव है ।४ यह अवस्था परमशिव कही 
जाती है । इस अवस्था से किसी एक अंश को अलग नहीं किया जा सकता क्योंकि 
चित्‌ आनन्द स्वरूप है और आनन्द विना चित्‌ के रह नहीं सकता । बाकी अन्य 
शक्तियों को उनकी शक्ति कहा जा सकता है । 
` ३-इच्छाशक्ति :--शिव में सर्जनात्मक इच्छा का स्फुरण ही इच्छा शक्ति 
है । इसके द्वारा शिव अपने आनन्द के प्रकाशन की इच्छा करता है ।* इस इच्छा 
शक्ति से ही परमेश्वर विभिन्न ज्ञातृतज्ञान-ज्ञेय रूपों में आत्म-अवभासन की इच्छा 
करता है । इस अवस्थिति में परमशिव सदाशिव से अभिहित होता है । 


४-ज्ञान-शक्ति :--परम शिव की इच्छा शक्ति जब ज्ञेयता धारण करती है 


अथवा कार्योन्मुखी होती है तो उसकी प्रकाशन शक्ति ज्ञानशक्ति से अभिहित होती 
है ।* परमशिव स्वयं ज्ञाता, ज्ञेय तथा ज्ञान स्वरूप है । शिव को सिसृक्षा का जब शिव 


१--स्वातन्त्यम्‌ आनन्दशक्तिः-तन्त्रसार आ० १ 
२--अन्यनिरपेक्षतव परमार्थतः आनन्दः --ई० प्र वि० 1, पृ० २०७ 
३--स एव परानपेक्षः पूर्णत्वादानन्द रूपो । 
¬ शिवदृष्टि वृत्ति, पृ ६ 


४--डा० गोपीनाथ कविराज-कल्याण-शिवांक 
५--तच्चमत्कार इच्छा शक्तिः-तन्त्रसार, पुऽ ६ 
Eh स्तस्मिन्‌ विशवलक्षणे ताय ठित, आपिकाशनु्यतितुङपहा-ा«ज्गयन 


शिवदृष्टिवृत्त thi Collection. Di 
दृष्टिवृ 8० १८ 


६्ऽ काश्मीर शैव दर्शन 


को ज्ञान होता है तो इस अवस्थिति को ही ज्ञान शवित? कहते हैं। इस अवस्थिति में 
शिव ईश्वर से अभिहित होता है । 

५-क्रिमा-शवित्त :--इच्छा शक्ति ही जव क्रियाख्प में वाह्य प्रकट हो जाती 
है तो क्रिया शक्ति कही जाती है। इस शक्ति के कारण शिव कोई भी खूप 
अभिव्यक्त कर सकता है। मालिनी विजयोत्तर वातिक में कहा गया है कि परम- 
शिव जिस शक्ति के द्वारा विश्वात्मक भाव से नाना पदार्थों का भेद अवभासन 
करता है उस 'भासना' को ही शास्त्रों में क्रिया शक्ति कहा गया है।९ यह समस्त 
विश्व क्रिया शक्ति का ही स्वरूप है।१ इस अवस्थिति में परमशिव सद्विद्या से 
अभिहित होता है । 

शक्ति के इन पांचों प्रकारों से सम्पन्न शिव अपने आप समस्त विश्व को 
अभिव्यक्त करते हैं । वस्तुतः यह जगत्‌ शिव: की शर्वित ही का विस्तृत रूप है, जिसे 
परमशिव ने अपने में स्वेच्छा से अभिव्यक्त किया है । शक्ति शिव से अलग नहीं 
है । विना शक्ति के शिव जड़वत्‌ है क्योंकि शक्ति से ही शिव को 'अहम्‌' का वोध 
होता है। उसी प्रकार विना शिव के शक्ति भी नहीं रह सकती क्योंकि उसके 
लिये आधार का होना आवश्यक है। शिव ओर शक्ति को सृष्टि अथवा प्रलय 
किसी भी अवस्था में अलग नहीं किया जा सकता । 


१--आमर्शात्मकता ज्ञान शक्तिः ।-तंत्रसार पृ०६ 
२--भासना च क्रियाशक्तिरिति शास्त्रेषु कथ्यते |-१ | ९० । 
३-_क्रियाशक्तेरेव अयं सर्वो विस्फारः । 


८७८७. Vasishtha Tripathi Collection. Digitized By उंद प्र७०चिला। काब्आ२;०घ्र७ ४२ 


शिव का सूछ्ठि से सम्बन्ध 


काश्मीर शैव दर्शेन में एक मात्र तत्त्व 'परमशिव' है । वह सब कुछ है । न 
तो उसके अलावा कुछ है और न ही उससे भिन्न । सृष्टि उसी का आत्म-प्रसार है । 
उससे ही सभी पदार्थ आविभूत होते हैं और फिर उसी में विलोन भी हो जाते 
हैं । सृष्टि शिव का उन्मील्न मात्र है। सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड जव उसकी इच्छा होती 
है तो उसी में से वह बाह्य प्रकट हो जाता है ।) यहाँ विश्व के वाह्य प्रकट होने का 
तात्पर्ये यह नहीं कि वह एक दम से बाहर निकल जाता है या उससे अलग हो जाता 
है, वल्कि यैह है कि जो विश्व शिव में अव्यक्त ( इच्छारूप ) रहता है वह व्यक्त 
हो जाता है अथवा उसकी अभिव्यक्ति होने लगती है। शिव स्वयं को जगत्‌ रूप में 
अभिव्यक्त करता है । अपनी व्यक्तावस्था में भी जगत्‌ शिव से भिन्न नहीं होता, 
इसकी प्रतीति मात्र भिन्न होती है । जगत्‌ सदैव शिवमय बना रहता है ।२ 

काश्मीर शेव दर्शन में भी अन्य दर्शनों यथा अद्वेत-वेदान्त के समान अज्ञान 
और माया का समावेश है, किन्तु यहाँ ये स्वतन्त्र नही हैं । ये परमततत्त्व के आधीन 
हैं। उसकी इच्छा से ही इनका उदय ओर ल्य होता है । अज्ञान के उदय होने पर 
भी परमतत्त्व के परम स्वरूप में किसी प्रकार का परिवतंन नहीं होता । परमतत्त्व 
अपनी स्वतन्त्रेच्छा से सृष्टि करता है और स्वयं सृष्टिदशा में अवतीण होता है । 
असीम होकर भी अपने को सीमित अभिव्यक्त करता है । सृष्टि करने में उसका 
कोई प्रयोजन निहित नहीं है । यह उसका स्वभाव ( स्वातन्त्र्य ) है । वह. सदा 
पंचक्कत्यकारी है । अपनी लीला के लिए परमशिव सृष्टि करता है और स्वयं को 
बन्धन में डालता है । पर वास्तव में वह बन्धन में या सीमित दशा में भी असीम 
और परमतत्त्व ही रहता है । उसके स्वरूप मे कोई भी वास्तविक परिवतेन नहीं होता । 
सारे परिवतंन प्रतीति मात्र होते हैं । माया तथा उससे सृष्टि सभी उस परमशिव की 
लीला ही' हे । 


१--यथा न्यग्नोधबीजस्थः शक्तिरूपो महादुमः । 
तथा हृदयबीजस्थ: विश्वमेतच्चराचरम्‌ । 
५ -क्षेमराज ( पराप्रावेशिका ) 
२- शुद्धं तत्त्वं परमशिवाख्यं तत्र यदा विश्वमनुसन्धते तन्मयमेवतत । 
~शिवसुत्रविमशिनी पृ० ३५ 
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सृष्टि का उद्देश्य :--परमशिव स्वयं में. परिपूर्ण है । उसे अन्य किसी वस्तु 
की अपेक्षा नहीं हो सकती । फिर प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि उसे सृष्टि ट करने की 
आवश्यकता ही क्यों पड़ी अथवा नानावैचित्र्य सम्पन्न इस सृष्टि को करने में उसके 
बया उद्देश्य निहित हो सकते हैं । परमशिव पंचकृत्यकारी है । सृष्टि स्वयम्‌ में एक 
कार्य है । कार्य या तो किसी निमित्त के लिये होते हैं अथवा स्वभावतः । परमसत्ता 
असीमित शक्तियों से युक्त है जिनसे सब कुछ हो सकता है । अपने को अभिव्यक्त 
करना परमशिव का स्वभाव ( स्वातन्त्र्य ) है। आचाये अभिनवगुप्त कहते है कि 
यदि परमशिव सृष्टि न करता और अकेले में ही पड़ा रहता तो यह 'परमतत्त्व' न 
होकर घट, पट जैसा कुछ होता ।' _ 
शक्ति और शिव अभिन्न हैं । शक्ति संकोच प्रसारात्मिका है। यही इसका 
आनन्दमय उच्छलन है और यही सृष्टि एवम्‌ संशार की क्रीडा है। शक्ति शिवता है 
और शिवता शिव का स्वभाव है। अतः सृष्टि-संहार स्वभावत हो रहा है।* 
स्वभावसिद्ध कार्ये में निमित्त का प्रश्‍न ही उत्पन्न नहीं होता ।? जव कोई क्रिया किसी 
निमित्त से नही होती और फिर भी होती है तब उसका कारण “स्वभाव में ही निहित 
होता है । यह एक प्रकार का आनन्द होता है । इस आनन्द के लिये ही परमशिव 
सृष्टि ओर प्रलय करता रहता है । जब विश्वाम चाहता है तो प्रलय कर लेता है 
और जब आत्मरमण चाहता है तो आत्मप्रसार अथवा सृष्टि कर लेता है। दोनों ही 
उसके स्वातन्त्र्य शक्ति की लीला है । 
अपने स्वभाव के कारण ही वह विश्व का अभास करने में पूर्णतः निरपेक्ष 
है ।४ उसके स्वभाव के सम्बन्ध में प्रश्न करना अग्नि की दाहकता पर प्रश्‍न करना 


१--अस्थास्यदेकरूपेण वपूषा चेन्महेशवरः 
महेश्वरस्त्वं संवित्त्वं तदत्यक्ष्यर्‌ घटादिवत्‌ । -तन्त्रालोक, आ० ३ एलो० १०० 

२--काश्मीर शेव दर्शन में सृष्टि को शिव द्वारा स्वभावतः होना कहा गया है, किन्तु 
इसका तात्पर्यं यह नहीं है कि सृष्टि होना शिव के स्वरूप में ही है अथवा आवश्यक 
( Logical Necessity ) है । इसका तात्पर्यं केवळ इतना ही है कि सृष्टि 
शिव द्वारा अनायास ( ९001165519 ) स्वाभाविक ढंग से होती है'। वास्तव 
में सृष्टि का होना या न होना शिव के स्वातन्त्र्य पर निर्भर है । 

३-महाप्रकाशः रूपाहि येयं संविद्‌ विजुम्भते । 
सा शिवः शिवतंवास्य वेश्य रूप्यावभासिता ॥ 


—_तं्रालोक भा० ९। आ० १५।२६५-२६६ 
४--एवं स्वभावत्वादेव च अस्य न अत्र परापेक्षा इति । 
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होगा । जळना अग्नि का स्वभाव. है और उसके इस स्वभाव में निमित्त नहीं खोजा 
जा सकता ।' अतएव जैसे दाहकता अग्नि का स्वभाव हैः उसी प्रकार विश्व 
का आभास करना परमशिव .का स्वभाव है।3 परमशिव का यह स्वतन्त्र 
स्वभाव ही उसकी पंचकुत्यकारी कीड़ा है, जिसका उद्देश्य उसके स्वात्म= 
उल्लास के अतिरिक्त और कुछ नहीं हो सकता है । निराकांक्ष एवं परिपूर्ण परमशिव 
की स्वातन्त््य-क्रीड़ा के उद्देश्य को समझाते हुए आचार्य सोमानन्द ने 'शिवदृष्टि' में 
लिखा है कि जैसे अपरिमित ऐश्वर्य के चमत्कार ( वोध ) से परितुप्त कोई सार्वभोम 
राजा सब प्रकार के वाहन आदि साधनों के स्वाधीन होने पर भी अपने पूर्ण तृप्त 
स्वभाव की स्वतन्त्र लीलावश पैदल चलता है अथवा पैदल चलने की क्रीड़ा करता 
है; यहाँ पैदल चलना उसकी क्रीड़ा ही हो सकती है क्योंकि उसके पैदल चलते का 
उदद श्य स्वात्म-विनोदन के अतिरिक्त और कुछ नहीं हो सकता । उसी प्रकार परमेश्वर 
स्वात्मपूर्णता के“स्वातन्त्र्य के बन्नरण अपने आपके आनन्द में ही स्पन्दितं सा रहता है 
और अपने अन्दर अपनी स्वतन्त्र इच्छोमात्र से ही उन्मीरित शिवतत्त्व से लेकर 
पृथ्वीतत्त्वपर्यन्त अपने स्वरूपभूत प्रमातृ-प्रमेण, विपयी-विषय आदि भिन्न रूपों से 
क्रीड़ा करता रहता है।* विश्वाभास की सृष्टि संहारात्मक यह क्रीड़ा ही 
१--देव एव तथासौ चेद्‌ स्वरूपं चास्य तादृशम्‌ । 
तादृकप्रथास्वभावस्य स्वभावे कानुयोज्यता ॥ 
८ -तंत्रालोक, भा० ८, आ० १३।१०७ 
अतत्स्वभाववपुष: स स्वभावो न युज्यते । 
-तंत्रालोक भा० ६, आ० ९।१४ 
२--सृष्टि को शिव का स्वाभाविक कृत्य कहने के लिये काश्‍मीर शैव दर्शन में इस 
प्रकार की अनेक उपमाओं का प्रयोग किया गया है, जिससे यही ध्वनित होता 
है कि सूष्टि करना शिव के लिये आवश्यक कार्य है। किन्तु यह अर्थ स्वातन्त्र्यवाद 
के विपरीत हैं। सृष्टि को शिव का स्वभाव उसी अर्थ में कहा जाता है जिस अर्थ 
में यह कहा जाता है कि खेलना बच्चे का स्वभाव है । बच्चा स्वभावतः खेळता 
रहता है, किन्तु इसका तात्पर्यं यह नहीं है कि वच्चा सदैव खेलता ही रहता 
है अथवा खेलने में उसका स्वातन्त्र्य नहीं है।-इस विषय की विस्तृत 
विवेचना 'स्वातन्त्र्यवाद' के सन्दर्भ मे आगे की गई है । 
३-तथाभासन योगोऽतः स्वरसेनास्य विजुम्भते । तं० आ० ९, आ० १५।२६६ 
४-यथानृपः सावंभोम: प्रभावामोद भावितः । 
क्रीडान्करोति पादात धर्तास्तद्धमं धर्मतः । 
तथा प्रभुः प्रमोदात्मा क्रीडत्येव तथा तथा ॥ -शिवदृष्टि आ० १।१३७-३८ 
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उसका स्वातन्त्र्ये है और यह स्वातन्त्र्य ही जगत्‌ आभास का एकमात्र 
हेतु है। 

शिव विना किसी प्रयोजन के सृष्टि करता है, किन्तु काश्मीर शेव दर्शन के 
सृष्टि विचार में कई समस्याएं उत्पन्न होती हैं, यथा- किस प्रकार निरपेक्ष तत्त्व 
( शिव ) सापेक्ष हो जाता है अथवा किस प्रकार एक अनेक हो जाता है; किस 
प्रकार चित्‌ जड़ रूप हो जाता है, किस प्रकार विषयी (5पा!]८०६) विषय (Object) 
हो जाता है; किस प्रकार कारण कायं हो जाता है, किस प्रकार ज्ञानी अज्ञानी ( जीव- 
रूप ) हो जाता है, किस प्रकार सत्य ( 7२९०119 ) आभास ( Appearance ) 
हो जाता है ? इन समस्याओं के समाधान में काश्मीर शेव दार्शनिक अपना स्वातन्प्य- 
वाद प्रस्तुत करते हैं !* शिव के स्वातन्त्र्य द्वारा सव कुछ सम्भव होता है । * 

इन समस्याओं के मूल में प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि किस प्रकार शिव जगत्‌ 
से प्रभावित नहीं होता ? अथत्रो विना शिव “में परिवर्तन हुए किस प्रकार सृष्टि हो 
जाती है ? इस सम्बन्ध में दो विकल्प हैं। यदि शिव अपरिवत्ये है तो कोई वास्तविक 
सृष्टि नहीं हो सकती अर्थात्‌ सृष्टि प्रतीति मात्र होगी और यदि वास्तबिक सृष्टि होती 
है तो इसकी व्याख्या शिव को अपरिवर्त्य भान कर नहीं की जा सकती । काश्मीर शेव 
दार्शनिक पहले विकल्प को मानते हूँ, जिसके अनुसार सृष्टि प्रतीति मात्र अथवा 
आभास रूप है तो किन्तु यह अद्वेत-वेदान्त की सृष्टि के समान मिथ्याभास अथवा 
अध्यारोपण नहीं है बल्कि शिव का सक्रिय आत्मःप्रक्षेपण (९1£-r०९८६००) है । 

सृष्टि से शिव को अप्रभावित बताने के लिए काश्मीर शैव दार्शनिक कहते 
हैं कि जिस प्रकार हम अपना कल्पना लोक बना लेते हैं और उस कल्पनालोक में 
भी रहते हैं तथा उससे परे और उससे अप्रभावित रहते हैं, उसी प्रकार शिव जगत्‌ 
प्रक्षिप्त करता है तथा उससे परे और अप्रभावित भी रहता है । हम अपने कल्पना 
लोक की वस्तुओं को वाह्य प्रकट नहीं कर सकते ( क्योंकि हम सीमित हैं ) किन्तु 
शिव जगतू को बाह्य प्रकट कर देता है जैसे योगी अपनी इच्छा मात्र से वस्तुओं को 


१--एष देवो$नया देव्या नित्यं क्रीडारसोत्सुकः । 
विचित्रान्सुष्टि संहारान्वि धत्ते युगपद्‌ विभुः ॥ 
जा वोधपंचदशिका श्छो०६ 
२-स्वातन्त्र्यवाद की विवेचना आगे 'स्वातत्त्र्यवाद' में की गई है । 
३--तस्य स्वातन्त्यमावो हि कि कि यन्न विचिन्तयेत्‌ । 
तंत्रालोक १-१३६ 
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बाह्य प्रकट कर देता है । यह कार्य शिव किस प्रकार संपादित करता है, इसे काश्मीर 
शैव दार्शनिक लोलावाद द्वारा प्रस्तुत करते हैं । 


लोलावाद :--काश्मीर शैव दर्शन में सृष्टि शिव का लीला विलास है । 
इस दर्शन के अनुसार परमशिव ही नाना प्रकार की विचित्रताओं के साथ सर्वेत्र 
स्फुरित* हो रहा है और उससे भिन्न न तो कोई वस्तु है और न किसी वस्तु की 
कल्पना भी की जा सकती है।* परमशिव का स्पन्द रूप आनन्द उसके अपने ही 
परमेश्वरता के विलास का विमशंरूप है 13 इस स्वात्म आनन्द में सदा विभोर रहता 
हुआ परमशिव आनन्द में स्पन्दमान रहता है और उसका यह आनन्द-स्पन्दन ही 
विश्व वन जाता है । ४ वह अपने स्पन्द-स्वातन्त्र्य से विभिन्न विचित्र रूपों में 
प्रकाशित होकर भी वस्तुतः अविचित्र होकर अकेला ही रहता है।* सृष्टि और 
प्रलय शिक की क्रीडा है जिसे उसके विमशंरूपता का उन्मेष और निमेष कहा 
जाता है।६ * ° 


बन्धन और मोक्ष शिव की स्वातन्त्र्य कल्पना” अथवा लीला-विलास है । 
वास्तव में न तो बन्धन कोई वस्तु है और न ही उससे मुक्ति की कोई बात है । 
परमशिव अपनी इच्छामात्र ही से अपने अनाच्छादित स्वरूप को आच्छादित करने में 
भी समर्थं है और आच्छादन को आत्मस्वरूप में विगलित कर पुनः परिशुद्ध स्वरूप 
के प्रकाशन में भी सक्षम है । दूसरे शब्दों में, वह कल्पित प्रमातु- भाव में अपने आप 
को .वाँधने में भी समथ है और उस बन्धन को हटाकर अपने कल्पित बद्धस्वरूप 
को मुक्त करने में भी सक्षम है ।“ 


१--तस्मादनेक भावाभिः शक्तिसृदभेंदतः । 
एक एव स्थितः शक्तः शिव एव तथा तथा । 
-शिवदृष्टि आ० ४५ 
२--स एक विविधेन रूपेणावस्थितो न हि तत््रकाशातिरिक्ता कावि कस्यापि कदापि 
सत्ता अस्तीति। --स्वच्छ० तं० टी० भा० ६, पृ० २९ 
३--स्पन्द निर्णय, पु० ३।४ 
४--शिवस्तो० १३-१५ 
प्-मा० वि० वा० का० १-७६ 
६-स्पन्द निर्णय पृ० ४ 
७--ई० प्र वि० भा० १, पृ० ३८ 
८—तंत्रालोक भा० ८, आ० ११३-१०४-१०५ 
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विश्व की सृष्टि और प्रलय, बन्धन और मोक्ष को कल्पना उसका स्वातन्त्य 
स्वभाव है। इस स्वातन्त्र्य स्वभाव के कारण ही काश्मीर शैव दर्शन में उसे पूं 
स्वतन्त्र आनन्दघन परम ईश्वर कहा गया है ।२ अपने इस स्वातन्त्र्य से ही वह कहीं 
क्रम से, कहीं अक्रम से अभेद, भेदाभेद और भेदरूप तीनों दशाओं में अपने आभासन 
की लीला करता है 13 विभिन्न भूमिकाओं में स्वेच्छावश लीला-अभिनय करने के 
कारण ही उसे नतक कहा गया है | अपने इस अप्रतिहत स्वातन्त्र्य के कारण ही 
परमशिव अपने स्वरूप को प्रमाता-प्रमेय आदि नाना रूपों में कल्पित कर अनतिरिक्त 
को भी अतिरिक्तवत स्वात्मभित्ति पर आभासित करता है । ४ जगत्‌ का अपने अन्दर 
यह आभास और फिर उस आभासित जगत्‌ का अपने अन्दर विलय ही उसका 
स्वातन्त्र्य रूप कतृ त्त्व है।* इसी कतृ त्व स्वभाव से वह सृष्टि, स्थिति, संहार, 
तिरोधान ( निग्रह ) और अनुग्रह रूपात्मक पंचकृत्यों को करता है 1६ 


आत्म विलास के हेतु पंचकृत्य करते ,हुए भी नह अपने परिपूर्ण स्वातन्त्र्य 
से कभी च्युत नही होता अर्थात्‌ उसके परिशुद्ध स्वभाव को अशुद्ध भाव संस्पर्श 
नहीं कर पाता । क्योंकि उसे यह ज्ञान रहता है कि जगत्‌ उसकी लीलामात्र है । 
वह नित्य पूर्ण अहंता के विमर्श में ही रहता है ।° सृष्टि, स्थिति, संहार, निग्रह और 
अनुग्रह उसका स्वातन्त्र्य है ।८ इन कृत्यों को करने के छिए शिव कहीं से वाध्य 
नहीं है । इस लीला में. वह अपनी स्पन्द शक्ति से पूर्ण समर्थ है । अपने स्वातन्त्य से 
ही वह विश्वमय और विश्वोत्तीणं है। 


जगत्‌ से शिव का सम्बन्ध :- जगत्‌ शिव से अभिन्न है । विश्व शिव में 
से हो बाह्य अभिव्यक्त होता है और अभिव्यक्ति के उप्रान्त भी इसका तादात्म्य 
शिव से वना रहता है । दोनों में अभेद्य एकता है । व्यक्त होने के पूर्व अव्यक्त दशा 
में सृष्टि वैसे ही शिव से सम्बन्धित रहती है जैसे हमारे विचार व्यक्त होने के पूर्व 
RN MS हा 


१--ई० प्र० वि० भा? १, पृ० ३१ 

२--६० प्र वि० भा० १०, पृ० १० 

३--परमार्थसार ( अभिनवकृत ) टीका, पृ० ३-४ 

४--ई० प्र० वि० भा० १, १।५।१६ 
५--तंत्रालोक भा० ६, आ० ९।२२ 
६--बोधपंचदशिका, श्लो० ४ 
७--स्वच्छन्द तंठ टीका भा० ३, पृ० ९६ 
८-६० प्र० भा०, आ० ११३ | 
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शिव का सृष्टि से सम्बन्ध ७५ 


हमारे मन में रहते हैं ।* अभिव्यक्त होने के उपरान्त भी सृष्टि का शिव से तादात्म्य 
वना रहता है क्योंकि जगत्‌ जिस तत्त्व का बना है वह शिव ही है अर्थात्‌ शिव 
और जगत्‌ में तात्त्विक एकता है । 
काश्मीर शेव शास्त्र में शिव और सृष्टि के सम्बन्ध को बताने के लिये सागर और 
उसकी लहर का दुर्ष्टान्त दिया गया है । कहा गया है कि जिस प्रकार शान्त निस्तरंग 
महासमुद्र अपने स्वरूपभूत जल को अपने अन्तर्गत ही असंख्य लहरों के रूप में 
आभासित करता है, उसी प्रकार परमशिव अपनी अखण्ड प्रकाशरूपता के अन्तर्गत 
अपनी स्पन्दरूपा इच्छाशक्ति को उल्लसित कर के अपने स्वरूप को ही विश्वभाव 
से आभासित करता है।२ लहरों के रूप में उल्लसित जल अपने आधार रूप जल 
संघात से पूर्णतः अभिन्न होते हुए भी तरंग रूपों में भिन्न प्रतीत होता है। बैसे ही 
विश्वरूप में भासमान प्रकाश अपने स्वरूप अर्थात्‌ आधारभूत महाप्रकाश से सर्वथा 
अभिन्न होते हुए भी प्रमातपप्रमेय आदि रूपों में परस्पर भिन्नवत आभासित होता 
है । वीचित्व विशिष्ट जल और आधारभूत जल में व्यवहार के लिए भेद मानने पर 
भी वस्तुतः जैसे जलत्व की दृष्टि से कोई भेद नहीं है, उसी प्रकार विश्वमय चैतन्य 
और विश्वोत्तीणे चैतन्य में भी भेद नहीं है ।3 सृष्टि विश्वातीत और विश्वात्मक का 
ही आत्म प्रकाश है। मूळ सत्ता और विश्व के वीच मूलतः ( तत्त्वतः ) कोई भेद 
नहीं है, केवल व्यवहार के लिए दो नाम प्रयुक्त हैं ।४ 
. परमशिव ही शिव तत्त्व से लेकर घरणिपर्यन्त सर्वत्र अपने स्वरूप का हो 
आभासन करता है ।* परमशिव से जगत्‌ की अभिन्न स्थिति को स्पष्ट करते हुए 
आचाय अभिनवगुप्त ने कहा है कि जिस प्रकार दर्पण में परस्पर पृथक्‌ रूप से 


१--स्पन्दकारिका विवृति ( रामकण्ठ कृत ) पुऽ ५ 
२--तैन बोधिमहासिन्धोरुल्लासिन्यः स्वशक्तयः । 
आश्रयन्तयूर्मय इव स्वात्मसंघट्टाचित्रताम्‌ ॥ 
त० लो० भा० २ आ० ३।१०२।१०३. 
३--परमेश्वरः वस्तुतः क्रमरहित्येऽपि विश्व सृष्टौ आभासनमात्रसारेण पारमाथिक 
कार्यकारणभावेन क्रममपि उद्भावयन, अनाख्यत्वेप स्वेच्छयैव स्वात्मभित्तौ 
तत्तच्छिवादितत्वाभिख्यम्‌ अवभासयति । 


~¬षटत्रिशत्तत्वसंदोह पृ. १ 
४ -यथाम्बुधेस्तरंगाणां चैक्येऽपि व्यवहारभेदः तथा शिवस्य विश्वस्य च | 
“शिवदृष्टिवृत्ति पृ. ११३ 


५--तंत्रालोक टो. भा. १, पु. २०९ 
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प्रतिविम्बित ग्राम, नगर, नदी, वृक्ष आदि दर्पण से अभिन्न होते हुए भी भिन्नुवत्‌ 
अवभासित होते हैं, उसी प्रकार परमशिव अपने स्वातन्त्र्-माहातम्य से अपने अन्तर्गत 
अभिन्न भाव से अवस्थित विश्व वैचित्र्य को भिन्नवत्‌ अवभासित करता है।' 


शिवेच्छा ही जगत्‌ रूप धारण करती है :--शिव के साथ जगत्‌ की 
इस तात्त्विक एकता को बताने के लिये काश्मीर शंव दार्शनिक कहते हैं कि शिव 
की इच्छा ही जगत्‌ रूप में अभिव्यक्त होती है । शिव को जगत्‌ की सृष्टि करने के 
लिये किसी साधन या उपादान की आवश्यकता नहीं होती । शिव सर्वशक्तिमान है । 
बह अपनो इच्छा को ही विषयों के रूप में अभिव्यक्त कर देता है ।* सृष्टि की 
अभिव्यक्ति के लिये वह किसी अन्य वस्तु की अपेक्षा भी नहीं कर सकता क्योंकि 
उसके अतिरिक्त अन्य का सर्वथा अभाव है । अतः वह स्वयं को ही अपनी स्वतंत्र 
इच्छा के माध्यम से अभिव्यक्त करता है ।3 


६४ न्न 


शिवेच्छा का सृष्टि के रूप में अभिव्यक्त होने में कोई ताकिक कठिनाई 

` भी नहीं है क्योंकि काश्मीर शेव दर्शन में इच्छा विमशेरूप अथया क्रिया रूप है । 
क्रिया भी और कुछ नहीं वल्कि परमतन्व की इच्छा है जो आत्म चैतन्य-स्वरूप एवं 
पूर्ण स्वातन्त्र्य की अवाधित शक्ति है ।४ क्रियाशक्ति परमशिव की सर्वशवितमत्ता 
है। यह स्वतन्त्र चैतन्य स्वरूप है जिसमें अन्य सभी शक्तियाँ भी अन्तविष्ट हँ ।” 
इच्छा की अभिव्यक्ति क्रिया द्वारा ही हो सकती है क्योंकि इच्छा का पता भी विना 
अभिव्यक्ति के नहीं हो सकता । विना अभिव्यक्ति के इच्छा मात्र इच्छा ही रह 
जाएगी । उसके लिये उसका अभिव्यक्त होना आवश्यक है, किन्तु इसका तात्पयं यह 
नहीं है कि अपनी अभिव्यक्ति के पूवं इच्छा क्रिया रूप नहीं है; अपनी अभिव्यक्ति 
के पूर्व इच्छा विमर्श रूप है, क्योंकि यदि ऐसा नहीं है तो इच्छा की अभिव्यक्ति नहीं 
हो सकती । इस प्रकार क्रिया भो मूलतः परमतत्त्व की इच्छा की वाह्य अभिव्यक्ति 
है वर्योंकि विना इच्छा के क्रिया का होना भी असम्भव ही है। इस प्रकार सम्पूर्ण 
जगत्‌ दिव्य इच्छा की रचना है । स्वतन्त्र इच्छा की यह सृष्टि साधारण जीवन में भी 


१-तंत्रालोक भा. २, आ. ३४ 
२--भास्करी, भा. २, ४ इलो, १ 
३---भास्करी, भा. १, ५।१५ 
४---भास्करी, भा. २ पृ. २४ 
४--ई. प्र. वि. भा. १, ४ पू. १५ 
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शिव का सृष्टि से सम्वन्ध ७७ 


देखी जा सकती है । योगी अपनी इच्छा शक्ति के प्रभाव से विभिन्न वस्तुओं की 
सृष्टि कर लेता है ।) 


परमेश्वर की इच्छाशक्ति का उन्मेष होने पर विश्व बाह्य रूप में प्रकट 
होता है । विश्व के वाह्य रूप में प्रकट होने का तात्पर्यं है इच्छारूप विश्व का ज्ञान 
रूप धारण करना । इच्छाशक्ति के स्फुरण के उपरान्त ज्ञानशक्ति का प्रादुर्भाव होता 
है । ज्ञानशक्ति का आविर्भाव होने पर विश्व जो इच्छारूप में होने के कारण अव्यक्त 
दशा में रहता है, अब व्यक्त होने लगता है । इच्छा रूप अव्यक्त विश्व ज्ञानशक्ति 
के विकास से ज्ञानस्वरूप में स्थित होता है। फिर वही ज्ञान की तरंगित अवस्था में 
ज्ञेय रूप से पृथक्‌ आकार में अपने को प्रकट करता है! इसके पश्चात्‌ 
क्रियाशक्ति का उन्मेष होने पर वह आकार ज्ञान से च्युत होकर कार्य का आकार 
धारण करता'है। यही परमतित््व की,जागतिक अवस्था है । 
इच्छा का कार्ये में रूपान्तरण ही सृष्टि है । यह कार्य चेतना के विषयीकरण 
में निहित है । चेतना का विषयीकरण चाह या इच्छा के भाव के उत्पन्न होने से होता 
है । यह भाव तव उत्पन्न होता है जव सर्वोच्च आत्मो अपने को अपनी स्वेच्छा से 
सीमित अभिव्यक्त करता है ।* यह विश्व को उसी तरह अपने से बाहर उत्पन्न करता 
है जैसे पीपल का बीज पीपर के वृक्ष को उत्पन्न करता है; पीपल के बीज में 
“ वृक्ष को उत्पन्न करने की क्षमता ( P०९००] ) पहले से ही विद्यमान है जो 
वृक्ष रूप में अभिव्यक्त होती है। उसी प्रकार सृष्टि से पूवं जो जगत्‌ शिव में 
इच्छा रूप में अवस्थित है, बाह्य प्रकट हो जाता है। यहाँ स्पष्ट कर देना उचित्‌ 
है कि काश्मीर-शैव शास्त्र में ऐसे अनेक कथन अथवा दुरष्टाम्त मिळते हैं जिनसे ऐसा 
लगता है कि जगत्‌ शिव में बीजरूप में विद्यमान है जो बाह्य प्रकट होता है । किन्तु 
काश्मीर शैव दर्शन का यह आशय कत्तई नहीं है । शिव में जगत्‌ का इच्छा रूप में 
आविर्भाव होता है जो शिव के स्वातन्त्र्य पर निर्भर है। पीपल के बीज के 
दुर्ष्टान्त के आधार पर तो जगत्‌ का शिव में से निकलना तार्किक वाध्यता हो 
जायेगी । ऐसी स्थिति में शिव का स्वातन्त्र्य नहीं रह जायेगा । किन्तु काश्मीर शैव 
दर्शन का शिव के स्वातन्त्र्य पर विशेष आग्रह है । 


१--यथा योगिनां सर्वभावत्त्रमिच्छ यानेकात्मत्वं वा भवतीति इष्टं तथा 
परमेश्वरस्यापि मन्तव्यम्‌ । --शिवदृष्टि, पृ १११' 


२--शिवदृष्टि १० 
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सृष्टि दशा आत्म-चेतना के विल्कुल भूल जाने की अवस्था है ।)१ दिव्य शक्ति 
सर्वोच्च अहंता के अनुभव को समाप्तप्राय करने के वाद जगत्‌ को अभिव्यक्त 
करती है । यह आत्म-चेतना ( शिव रूप चेतना ) के निषेध की अवस्था है। इस 
अवस्था में असीमित चेतना अपने को अनस्तिरव की प्रतीति में तन्मय कर देती है 
और सीमित आत्मा के प्राकट्य में मिल जाती है । असीम चेतना को सीमित आत्मा 
के रूप में प्रस्तुत करती है और विभिन्न प्रकार के कष्टों, आनन्द और प्रेम, घृणा, 
विभेद आदि का अनुभव करने लगती है । 

यह कार्य इच्छा द्वारा ही सम्पादित हो जाता है क्योंकि परमेश्वर की इच्छा- 
शक्ति उसकी स्वातन्त्र्य शक्ति है जिसमें ज्ञानशक्ति और क्रिया शक्ति सदैव अभेद रूपता 
मे स्फुरित होती हैं 1१ इस प्रकार आत्मा ज्ञातृकतृं रूप है । प्रत्येक क्रिया का कोई कर्ता 
होता है और प्रत्येक क्रिया कर्ता में होती है। वह कर्ता उस क्रिया का आश्रय होता 
है । कर्ता ज्ञानल्प है; अतः ज्ञान और क्रिया अभिन्न और एक ही हैं । इसी कारण 
काश्मीर शंव दर्शन में कहा गया है कि जो ज्ञान है वह क्रियाशूत्य नहीं हो 
सकता और जो क्रिया है वह ज्ञानरहित नहीं हो सकती है ।' ज्ञान को क्रियारूप 
मानना ही काश्मीर शैव दर्शन की विशेषता है । वस्तुतः ज्ञान और क्रिया एक ही 
पारमेश्वरी इच्छा का उत्तरोत्तर विकास है। इसी से शिव से लेकर पृथ्वी तक 
क "ऱ्य में अभेदरूप से स्फुरित आत्मा का इच्छा-प्रसार ही उसका विश्वात्मक 
रूप है । : 

' शिव और जगत्‌ में स्वरूप अथवा अवस्था भेद है :--शिव और 
जगत्‌ में तात्त्विक एकता होते हुए भी स्वरूपगत अथवा अवस्था भेद है । जगत्‌ शिव- 
मय अथवा शिवरूप है किन्तु शिव ही नहीं है । शिव सत्य ( 7२०19 ) है, किन्तु 
जगत्‌ को शिव के समान सत्य नहीं माना जा सकता । यदि जगत्‌ भी शिव के समान 

——— कया का किड 


१--शिव स्वयं को कभी भुल नहीं जाता, वह॒ भूल जाने का अभिनय अथवा 
लीला करता है । शिव को अपना ज्ञान रहता है अर्थात्‌ वह जानता रहता है कि 
यह उसकी लीला है । वह लीला करते हुए भी लीलावस्था से परे भी रहता है ।. 
लीलावस्था में ही पदार्पण कर अपने को भूछ जाने का अभिनय ही उसका जीव 
रूप ग्रहण करना है । 

२--ई० प्र० विं भा० १ ¬ १।८।११ 

१--न क्रिया रहितं ज्ञानं न ज्ञान रहिता क्रिया । 


, “-नैत्रतंत्र--उद्योत टीका भां० २, पुऽ ४२ 
२-प्पठाप्राक्षेश्रिक्ताठपूनः३! Collection. Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaarl Kosha 


शिव का' सृष्टि से सम्बन्ध ७९ 


ही सत्य है तों जगत्‌ की स्वतन्त्र सक्ता होगी और इस प्रकार अहेत भंग हो जायेगा । 
इसलिये काश्मीर शैव दर्शन में जगत्‌ को शिव का आभास माना जाता है । 


जगत्‌ का शिव से तात्त्विक एकता वताने के लिये कहा जाता है कि जगत्‌ 
शिव का प्रतिविम्ब है । यहीं जगत्‌ और शिव का स्वरूप भेद देखा जा सकता है। 
प्रतिविम्व परोक्षरूप से विम्ब ही हे, किन्तु प्रतिविम्ब सर्वथा विम्व ही नहीं है। 
विम्व वास्तविकता ( 7९०] ) है तथा प्रतिविम्ब आभास ( Appearance ) 
है । जिस प्रकार प्रतिविम्ब तात्त्विक दृष्टि से त्रिम्व ही है किन्तु सत्ता की दृष्टि से 
आभास है, उसी प्रकार जगत्‌ तात्त्विक दृष्टि से शिव ही है किन्तु सत्ता की दुष्टि से 
शिव का आभास है । 

जगत्‌,की अभिव्यक्ति शिव का स्वातन्त्र्य है जिसे पदार्थों की आभास 
सारता के विचार से आभास संज्ञा दी' गयी है । विश्‍व के समस्त पदार्थों को इसलिये 
भी आभास रूप कहा जाता है क्योंकि ये परमशिव द्वारा आभासित किये जाते हैं ।* 
इस आभ।सन से परमशिव के स्वरूप में किसी प्रकार का परिवर्तन नहीं होता 
क्योंकि परमेश्वर में जो इदम्‌ रूपात्मक आभास्य है उसी का उन्मेष और निमेष होता 
है ।२ यह उन्मेष और निमेष ही क्रमशः सृष्टि और संहार कहा जाता है ।२ इसलिये 
सृष्टि, संहार आदि को आभास्यनिष्ठ होने के कारण आभास कहा गया है'। 


काश्मीर शैव दर्शन में व्यक्तिगत आत्मा ( आत्मा ) ` और सावभौम आत्मा 
(शिव ) तदनुरूप ( 10९०६८३] ) माने गये हैं। आत्मा चेतन है । व्यक्तिगत 
अभिव्यक्ति जिस तरह व्यक्तिगत चेतना से सम्वन्धित है ठीक उसी तरह सार्वभौम 
अभिव्यक्ति भी सार्वभौम चेतना से सम्बन्धित है । व्यावहारिक अनुभव में देखा गया 
है कि हमारे विचार विना किसी वाह्य सहायता के चेतना की भित्ति पर प्रकट होते हैं 
और फिर उसी में मिल जाते हैं। चेतना की जाग्रत ओर स्वप्न अवस्था में ये विचार 
बाहरी उद्दीपन से प्रभावित हो सकते हैं पर इनका. नियन्त्रण चेतना द्वारा ही होता 
है । तुरीयं और तुरीयातीत अवस्था में ये विचार शुद्ध और अप्रभावित कहे जाते हैं । 
ये स्वयमेव उत्पन्न होते हैं और पुनः वहीं मिल जाते हैं, जहाँ से आते हैं जैसे समुद्र 
में लहर मिल जाती है। इस तरह ये विचार उत्पत्ति से पूर्वं और उत्पत्ति के वाद 
` भी चेतना में ही अवस्थित होते हैँ । 


१=—तंत्रालोक टीका, भा० २, पृ० २९-३० 
२--स्पन्दसंदोह, पु० ११ 
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इस प्रकार जगत्‌ सार्वभौम चेतना की वैचारिक अथवा विमर्शात्मक सृष्टि हे । 
छत्तीस तत्त्वो में प्रसरित यह विश्व परमशिव के प्रकाशात्मक भित्ति पर अवभासित 
होता है।१ यहाँ आभासन का तात्पर्य यह है कि जगत्‌ अपनी आन्तरिक अवस्था से 
वाह्य अवस्था में आ जाता है । यह आभास कहा जाता है क्योंकि यह आभासित किया 
जाता है । इसी प्रकार व्यक्ति ( पशु ) भी तत्त्वतः शिव ही है किन्तु आपाततः शिव 
से भिन्न है क्योंकि शिव असीम एवं पूर्ण स्वतन्त्र है जबकि व्यक्ति असीम एवं अपूर्ण 
स्वतन्त्र है। * 


>>>.“ 


IRR SRS वा 
१--तत्त्वान्वाणि षट्त्रिशत अनाश्रित शिव पर्येन्तानि परभैरवानु प्रवेशासा 
LO नु प्रवेशासादित तथा 
233 “-परात्रिशिका विवरण--अभिनवगुप्त 
च को अपूण स्वतन्त्र कहने का तात्पर्ये है कि व्यक्ति-सीमित अथवा बन्धन 
में होने पर भी कर्म करने के लिए स्वतन्त्र है। इसकी विवेचना आगे 


की जायेगी |... Tripathi Collection. Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 


आभासवाद 


काश्मीर शैव दर्शन में सृष्टि को शिव का आभास कहा गया है । परमशिव 
की ही एक मात्र सत्ता है । सम्पूर्ण दृश्यमान जगत्‌ शिव का प्रतिबिम्ब ( 10681 
app९77८९ ) है । जगत्‌ की स्वतन्त्र सत्ता नहीं है, वरन्‌ शिव ही जगत्‌ में 
आभासित है। इस प्रकार सृष्टि की आभासवादी व्याख्या होने के कारण आभासवाद 
का विवेचन आवश्यक हो जाता है । 
आभासवाद के अनुसार जगत्‌ अथवा जागतिक पदार्थों की यथार्थ (जडवादी) 
सत्ता स्वीकार नहीं की जा न्सकतो । आभासवादी जागतिक पदार्थों को आभासरूप 
( Ideal appearances ) मानते हैं। वस्तुओं को आभासरूप मानने में 
आभासवादी जडवादी सिंद्धान्तों का खण्डन करते हैं तथा यह दिखाने का प्रयास 
करते हैं कि वस्तुओं की यथार्थ सत्ता नहीं हो सकती । यों तो अनेक दशंनों में 
( यथा अद्वैत-वेदान्त, विज्ञानवादी वौद्ध, वकले, प्लेटो आदि में ) वस्तुओं की 
आभासवादी सत्ता ही मानी गई है, किन्तु काश्‍मीर शैव दर्शन की विशेषता यह है 
कि वस्तुओं का आभासित होना शिव के स्वातन्व्य पर निर्भर है । 
सम्पूर्ण विश्व शिव चैतन्य में शक्तिरूप ( इच्छा-शक्ति रूप ) स्थित है तथा 
यही प्रक्षिप्त होकर बाह्य जगत्‌ के रूप में प्रकाशित होता है। जगत्‌ का बाह्य रूप 
में प्रकाशन भी शिव चैतन्य के अन्दर ही होता है । चैतन्य से बाहर अथवा अलग 
वस्तु की सत्ता नहीं है । चैतन्य में अवस्थित पदार्थ चेतन ही हो सकता है, जड़ नहीं । 
इसलिये काश्मीर शैव दार्शनिक पदार्थों की जडवादी सत्ता का निषेध करते हैं तथा 
पदार्थों की आभासवादी सत्ता का प्रतिपादन करते हैं ॥ अपने सिद्धान्त का प्रति- 
पादन करते हुए काश्मीर शेव दार्शनिक यह दिखाते हैं कि संसार भें जिस-जिस वस्तु 
का ज्ञान हमें होता है, वह कुछ नहीं हमारे अन्तर्ज्ञान का ही बहिराभास है । यह 
-ज्ञान हमारी संवित्‌ में स्थित संस्कार या वासना के ही कारण होता है । जड़ तत्त्व 
के रूप में आभासित विषय, विषयी चेतन मन के ही अन्दर स्थित रहता है जिसकी 
सत्ता आभासित होने पर निर्भर है ।' वस्तु के आभासित होने का तात्पयं 
उसका ज्ञान रूप धारण करना है । अतः वस्तु ज्ञान रूप ( आभास रूप ) हो है न 
कि जड़ रूप। 
१तर्छेखर अत्यभिज्ञा जा (, अभिनवकृत पे २ अ० ३ आ० प० ३२-३५ 
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जडवादी पक्ष :--वस्तुओं को आभास रूप मानकर आभासवादी वस्तुओं 
की जड़रूपता का खण्डन करते हैं। अतः आभासवादी तको पर विचार करने से 
पूं वस्तुओं की जडवादी अवधारणा को समझ लेना आवश्यक है । 


जडवादी वस्तुओं की जड़रूपता के समर्थन में जो तकं देते हैं उसका सामान्य 
रूप अथवा सामान्य तात्पयं यह है कि वस्तु को हम देखते हैं इसलिये वस्तु है तथा 
वस्तु सत्य है क्योंकि हमें सत्यरूप में ही दिखायी देती है अथवा अनुभूत होती है । 
इसी वात को पारिभाषिक शब्दावली में यों कहा गया है कि वस्तु सत्य है 
क्योंकि वस्तुओं में अर्थक्रियाकारित्व या सम्वादि प्रवृत्ति है। प्यास ळगने पर जल 
से प्यास बुझाई जाती है अथवा जितनी भी वस्तुएँ है उनका उपयोग होता है और 
यह उपयोग हम नित्य प्रति अनुभव करते हैं। इस प्रकार वस्तु में अर्थोक्रेयाकारित्व 
होने से वस्तु को झूठा अथवा आभास या प्रत्ययु मात्र नहीं माना जा सकता । 
इन तको के आधार पर जडवादी द्वारा वस्तुओं की जड़रूपता सिद्ध करने 
का आशय यह है कि वस्तु ज्ञान निरपेक्ष है। वस्तु की सत्ता ज्ञान होने पर आधारित 
नहीं है, वरन्‌ वस्तु ज्ञाता अथवा ज्ञान से स्वतन्त्र रूप में अस्तित्ववान्‌ है । यथार्थवाद 
के अनुसार ज्ञान की सम्भावना इस वात पर निर्भर है कि ज्ञेयतत्त्व ज्ञान से या ज्ञात 
होने से स्वतन्त्र अस्तित्व रखता है और हम उसे उसके इसी स्वतन्त्र रूप में जानते 
हैं 1' इसका तात्पर्यं यह है कि जानने की क्रिया ज्ञेय पदार्थ को प्रभावित या विकृत 
नहीं करती, वह पदार्थ के पहले से निश्चित स्वरूप को प्रकट मात्र कर देती है। 
ज्ञाता से सम्बन्ध होने से पहले ज्ञेय की जो दशा होती है, ज्ञाता के ज्ञान में प्रविष्ट 
होने के बाद भी उसकी वही दशा रहती है । ज्ञेय पदार्थ न तो अपने अस्तित्व के लिए 
ओर न अपने स्वरूप के लिए ज्ञाता पर निर्भर करता है। यदि संसार से सारे चेतन 
ज्ञाताओं को निकाल दिया जाय तो भी ज्ञेय-विश्व में कोई परिवर्तन न होगा, यह 
जैसा है वैसा ही वना रहेगा । ज्ञाता से सम्बद्ध होना ज्ञेय के लिये महत्त्वपूर्ण बात 
नहीं है । ज्ञेय किसी भी अर्थ और किसी भी अंश में अपनी सत्ता या स्वरूप के लिए 
ज्ञाता की अपेक्षा नहीं करता । कहने का तात्पय यह हे कि वस्तु की सत्ता चैतन्य 
के अन्दर नहीं है, वरन्‌ बाहर है । ज्ञान द्वारा वस्तु का चैतन्य से सम्बन्धित होना 
आकस्मिक ( 201९72] ) है न कि आवश्यक ( necessary ) । 
जड़वादी पक्ष का खण्डन :--जड़वाद के समर्थन में दिये गये इन तर्को 
के खण्डन में आभासवादी कहते हैं कि ये सारी बातें भ्रम अथवा स्वप्न में भी देखी 
जाती हैं। भ्रम में भी हम वस्तु को यथार्थ रूप में ही देखते ( अथवा समझते ) 
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हैं तथा रज्जु-सर्प भ्रम में सप रूपी रज्जु से उसी प्रकार भयभीत होते हैं 
जिस प्रकार वास्तविक सपे से । स्वप्न में भी हम वस्तु को सत्य रूप में ही देखते 
हैं तथा स्वप्नावस्था की प्यास स्वप्नावस्था के जल से बुझ भी जाती है । किन्तु भ्रम 
अथवा स्वप्न के वाध हो जाने पर हम जानते हैं कि जिसे हम सत्य समझते थे वह 
वास्तव में आभास ( 1062 ) मात्र ही था ।१ अतः वस्तु को देखने या उसमें अर्थ- 
क्रियाकारित्व या सम्वादि प्रवृत्ति होने. मात्र से वस्तु को सत्य नहीं माना जा सकता 
क्योंकि भ्रम या स्वप्न में भी वस्तुओं में अर्थक्रियाकारित्व देखा जाता है । 


बस्तु की ज्ञान निरपेक्षता का खण्डन करते हुये आभासवादी कहते हैँ कि 
वस्तु ज्ञान सापेक्ष है । हमारे लिये वस्तु का अस्तित्व वही है, जिस रूप में हम वस्तु 
को जानते हूं । वस्तु का अस्तित्व उसकी ज्ञेयता से स्वतंत्र भिन्न रूप नहीं है। 
आभासवादी “सनते हैं कि जनने की किया ज्ञेय पदार्थ को प्रभावित कर के अथवा 
उसे अपने अनुसार ही ग्रहण करती हैँ । वस्तु का जो भी ज्ञान होता है वह उसकी 
ज्ञान रूपता का ही ज्ञान होता है। ज्ञानरूपता से इतर वस्तु का अस्तित्व स्वीकार 
नहीं किया जा सकता । भ्रम में वस्तु का जो भी ज्ञान होता है वह ज्ञान को संवेदनाओं 
के अनुरूप ही होता है । ज्ञान के सांचे में ही ढल कर वस्तु ग्राह्य होती है । रज्जु-सपं 
भ्रम में रज्जु सपे रूप में बदल कर ग्राह्य होती है । यद्यपि भ्रम के वाध हो जाने 
पर रज्जु-रज्जु रूप में ही ग्रहण होती है किन्तु इस दृष्टान्त द्वारा इस संभावना से 
इन्कार नहीँ किया जा सकता कि वस्तु ज्ञान की क्रिया द्वारा प्रभावित _ होती है। 
स्वप्न में मन वस्तु को निमित कर-लेता है। स्वप्न निमित वस्तु को किसी भी तरह 
जड़ नहीं कहा जा सकता । स्वप्न में वेस्तु का अस्तित्व उसकी ज्ञेयता पर ही निर्भर 
है। इस दृष्टान्त द्वारा ज्ञेयता को ही वस्तु का अस्तित्व मानने की संभावना को 
इन्कार नहीं किया जा सकता । | 


इस प्रकार यदि भ्रम अथवा स्वप्न में वस्तु को ज्ञेयता.को'ही' उसका अस्तित्व 
स्वीकार किया जाता है . तो यह सम्भव है कि हम संसार में जिस-जिस वस्तु का 
अनुभव करते हैं वह उस वस्तु की ज्ञेयता ही है। वस्तु को ज्ञेयता का हो अनुभव 
होने से यह माना जा सकता है कि वस्तु ज्ञान रूप है.। ज्ञानरूपता के अतिरिक्त वस्तु 
की जड़रूपता को स्वीकार नहीं किया जा सकता, जो ज्ञान से स्वतन्त्र हो । इस प्रकार 
यह भी. नहीँ माना जा सकता है कि वस्तु को अपनी सत्ता या स्वरूप के लिये 
ज्ञाता की अपेक्षा न हो । 


i 
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आभासवादी पक्ष :- सामान्य रूप से भी वस्तु हमारे पास उसी झूम में 
आ सकती है जिस रूप में हम उसे देखते हैं ।* हमारे अनुभव से इतर वस्तु के 
अस्तित्व की संभावना भले ही हो किन्तु वस्तु के जिस रूप अथवा सत्ता को हम 
जानते हैं, वह उसकी ज्ञान रूपता ही है । वस्तु की ज्ञानरूपता और कुछ नहीं हमारे 
मन (075८0४7९83 ) में स्थित प्रत्यय ( 10685 ) ही हैं जो बाह्य प्रक्षिप्त 
( 7०००६ ) होकर वस्तु का ज्ञान कराते हैं। इस प्रकार वस्तु आभास रूप 
( Ideal appearance ) ही है । ज्ञेय अर्थात्‌ ज्ञान का विषय होने वाले पदार्थो 
पर विचार करके इस परिणाम पर स्पष्ट रूप से पहुँचा जा सकता है कि वे पदार्थ 
हमारे मन के प्रत्यय ही हैं । इन पदार्थों के ज्ञान या तो हमारे इन्द्रिय ज्ञान के प्रत्यय 
हैं या मानसिक वृत्तियों के ज्ञान के प्रत्यय हैं अथवा स्मृति और कल्पना के प्रत्यय 
हैं। ये प्रत्यय ही ज्ञान के विषय हैं; इन प्रत्ययों से भिन्न किसी वाह्य जगत्‌ का 
ज्ञान होता ही नहीं, अतः बाह्य जगत्‌ की कल्पना अनुचित है । जो कुछ है बह प्रत्यय 
रूप में मन में ही है*, अतः विश्व मनोमय है। 


१--जमंन दार्शनिक कांट ने वाह्य वस्तु के विषय में कहा है कि जिस जगत्‌ का 
हमें अनुभव होता है वह हमारी बुद्धि की ज्ञानात्मक संरचना है । अपन्ने यथार्थ 
या परमार्थ रूप में वस्तुएं अज्ञेय हैं और वस्तुओं के जिस रूप से व्यावहारिक 
जगत्‌ में हम परिचित होते हैं वह वस्तुओं का वास्तविक रूप नहीं है; हम उनके 
जिस रूप को जानते हैं वह उनका वह रूप है जो हमारी बुद्धि के ग्रहण में 
आता है । पारमाथिक वस्तुएँ जिन सम्वेदनों को उत्थित करती हैं उन्हें हमारी 
बुद्धि सम्भवतः देश, काळ, कारणता आदि के ढाचों में ढालती है जिसके 
फलस्वरूप दृश्य जगत्‌ का अविर्भाव होता है । इस प्रकार काण्ट मानो यह 
मानता है कि जिस विश्व- के ज्ञान की वात हम करते हैं वह यथार्थ ज्ञान नहीं है । 
अपनी यथाथंता में विश्व अज्ञेय है । 
२-+अत्ययवाद के विरुद्ध आपेक्ष में यह कहा जाता है कि प्रत्यय भी वस्तु के आकार 
का होना चाहिए। किन्तु यदि हाथी का प्रत्यय भी हाथो के आकार का है तो 
किस भकार वह मन में रह सकता है? इसके उत्तर में प्रत्ययवादी कहते हैं कि 
प्रत्ययों और वस्तुओं में इस प्रकार की समानता नहीं हो सकती | प्रत्यय देश 
में रहने वाले या जगह घेरने वाले नहीं होते; वस्तुएं जगह घेरती हैं, वस्तुऐ जड़ 
हैं, प्रत्यय चेतन । एक प्रत्यय प्रत्यय ( 106७ ) के ही समान हो सकता है; 
प्रत्यय (1004 ) से भिन्न चीज ( 1496: ) के समान नहीं हो सकता । 
कोई चीज मेज या कुर्सी है का तात्पये यही है कि हमें कूछ खास अत्ययों ( रूप, 
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आभासवाद॑ द 
ˆ आशभासवाद के समर्थन में काश्मीर शेव दार्शनिक अपनी ज्ञान मीमांसा में 
कहते हैं कि ज्ञान के लिए ज्ञाता और ज्ञेय का सम्बन्धित होना आवश्यक है । ग्रदि 
ज्ञाता और ज्ञेय एक दूसरे से परस्पर तम भोर प्रकाश की भाँति विरोधी हैं तो ज्ञान 
नहीं हो सकता । इसलिए ज्ञेय वस्तु जड़ नहीं हो सकती" क्योंकि जड़ होने से उसका 
सम्बन्ध चेतना से स्थापित नहीं हो पायेगा तथा ऐसी स्थिति में उसे ज्ञेय नहीं कहा 
जा सकता । बाह्य वस्तु के विषय में जो कुछ भी नील, पीत आदि ज्ञान होता है 
वह मन के अन्दर स्थित? प्रत्यय ही हैं, अतः वस्तु की सत्ता चैतन्य में ही है जो बाह्य 
प्रक्षिप्त होकर वस्तु के रूप में दिखाई देती है । बाह्य वस्तु का प्रकाशन तर्कतः तभी 
संभव है जब उसे चैतन्य में माना जाय।3 यदि वस्तु का प्रत्यय चैतन्य में नहीं है 
तो ज्ञान के समय भी वस्तु प्रकाशित नहीं होगी । ज्ञान सापेक्ष होने के कारण चैतन्य 
या प्रकाश ही वुस्तु का सार है ।४ वाह्य प्रतीत होने वाली वस्तु वास्तव में चैतन्य 
का प्रतिविम्ब है ।” ज्ञान की किया में हम वस्तु के प्रतिबिम्ब को ही जानते हैं; 
वस्तु की यथार्थ सत्ता चैतन्य में ही है । 
जडवादी वस्तु को प्रतिविम्ववत्‌ मानने के विरोध में कहते हैं कि यह मान 
छिया जाय कि हमें वस्तु के प्रत्यय या प्रतिबिम्ब का ही ज्ञान होता है किन्तु विना 
विम्ब के प्रतिविम्ब नहीं हो सकता ।६ यदि वस्तु का जो ज्ञान हमें होता है वह प्रति- 
बिम्ब ही है तो भी विम्ब रूप में वस्तु की यथार्थ सत्ता को मानना ही होगा । यदि 
प्रतिबिम्ब के लिए विम्बरूप वस्तु की यथार्थ सत्ता स्वीकार की जाती है तो क्यों न 
वस्तु की यथां सत्ता को चैतन्य में अवस्थित न मानकर उस वस्तु को ही माना जाय 
जो हमें दिखायी देती है । ऐसी स्थिति में यह मान्य होगा कि वस्तु को यथार्थ सत्ता 


“रंग आदि ) की चेतना होती है । इस प्रकार अस्तित्व प्रतीतिमूलक है । कोई 
चीज है इसका एक मात्र अर्थ यही है कि वह चीज देखी या अनुभव की 
जाती है । छ 
१--ईश्वर प्रत्यभिज्ञा ( अभिनवकृत ) २ अ० ४ आ० १५ का० पृ० १७० 
२--ईश्वर प्रत्यभिज्ञा ( अभिनवक्ृत ) २ अ० २ आ० २ का० पृ० ३२ 
३०-६० प्र० वि० वि० आ० ५ श्लोक १ त 
४--३० प्र वि० अ० ५, श्लो० २ 
५-ज्ञेय भावो हि चिद्‌ धमेस्तच्छायाच्छादयेन्नताम्‌ । 
“-तंत्राछोक ११३६-३७ 
६, ननु बिम्बस्य विरहे प्रतिबिम्बं कथं भवेत्‌ । 
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६ काश्मोर शेव दर्शन 


ज्ञाता अथवा ज्ञान से स्वतन्त्र अपने-आप अस्तित्ववान है तथा ज्ञान की क्रिया उसे 
प्रकाशित मात्र कर देती है । । 

इस प्रश्न के उत्तर में आभासवादी यह दिखाने का प्रयास करते हैं कि विना 
विम्ब के भी प्रतिविम्व हो सकता है । यद्यपि सामान्य रूप से बिम्ब द्वारा ही प्रतिबिम्ब 
होता है, किन्तु वस्तु के प्रतिविम्बित होने के लिए बिम्ब का होना आवश्यक 
( 1४८००५1" ) नहीं है । स्वप्न में जो भी वस्तु देखी जातो हैं उनका कोई विम्ब 
नहीं होता वे मात्र प्रतिविम्व ( 1004 ) ही होती हैं । चैतन्य में अवस्थित प्रत्यय 
ही स्वप्न में प्रतिविम्बित होते हैं । यदि स्वप्न में विना बिम्ब के वस्तु का प्रतिबिम्बित 
होना सम्भव है तो इससे ग्रह संभावना उद्भुत हो ही जाती हैं कि बाह्य जगत्‌ विना 
बिम्ब के भी प्रतिविम्बित हो सकता है । $ 

जगत्‌ को प्रतिबिम्बवत्‌ मानने में एक, और 'प्रश्‍न उठता है कि प्रतिविम्बित 
होने के लिए चैतन्य में प्रत्यय कहाँ से आते हैं ?१ क्या ये प्रत्यय किसी सत्य जगत्‌ 
को देखकर आते हैं अथवा ये प्रत्यय चैतन्य में स्वभावत: हैं ? इस प्रश्न के उत्तर में 
आभासवादी मानते हैं कि प्रत्यय चैतन्य में स्वभावतः हैं । चेतना में से ही निकलकर 
प्रत्यय वस्तु का स्वरूप निर्माण करते हैं। इस सम्बन्ध में काश्मीर शेव दर्शन कौ 
मान्यता अन्य आभासवादिओं ( हेगल आदि ) से पृथक्‌ है । हेगल आदि के अनुसार 
तत्त्व में प्रत्यय आवश्यक रूप से हैं तथा इसलिये इनका वस्तु रूप में आभासित होना 
आवश्यक है, किन्तु काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार तत्त्व में प्रत्यय का होना स्वाभाविक 
तो है किन्तु आवश्यक नहीं है तथा इसका वस्तु रूप में आभासित होना भी आवश्यक 
नहीं है, वल्कि चेतना के स्वातन्त्र्य पर निर्भर है । 


सम्पूर्ण जगत्‌ शिव चैतन्य का प्रतिविम्ब है । शिव अपने स्वातन्त्र्य से आत्मभित्ति 
पर ही प्रत्ययों को आभासित करता है।* सामान्य दपंण क्रिया में बिम्ब की प्रतिविम्ब 
से अलग सत्ता आवश्यक होती है किन्तु सृष्टि-्रतिबिम्व में दर्पण, विम्ब, प्रतिविम्ब 


` २. अन्तविभाति सकलं जगदात्मनीहे, 


१. इस प्रशन का उत्तर विभिन्न प्रत्ययवादी दार्शनिक विभिन्न प्रकार से देते हैं। 
प्लेटो वाह्य जगत्‌ से अतिरिक्त एक पारमार्थिक, जगत्‌ की सत्ता मानता है। 
उसके अनुसार पारमाथिक जगत्‌ जाति प्रत्ययो ( ५०५९7४] ) का जगत्‌ है 
जिसकी यह दृश्यमान जगत्‌ छाया या नकल है। 


॥ 
बोध: पुननिजविभशंन सारवृत्या, विश्वं परामृशति नो मकुरस्तथा तु ॥ 
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आभासवाद दछ 


सब शिव ही है।१ विना विम्व के भी प्रतिविम्व का प्रत्यय हो सकता दै 
क्योंकि हम देखते हैं कि हमारे मन में विचार स्वभावत: उठते हैं। हम उन्हें प्रक्षिप्त 
नहीं कर सकते वयोंकि हम सीमित हैं । किन्तु शिव सर्वथा स्वतन्त्र तथा सर्वशक्तिमान्‌ 


है, वह अपने चैतन्य में उद्भूत प्रत्ययों को प्रक्षिप्त कर वाह्य प्रकाशित , कर 
देता है। 


प्रतिबिम्व होने में शिव की शक्ति ही निमित्त है ।२ शिव प्रत्ययों का प्रकाशन 
वस्तुरूप में विना किसी वाह्य कारण अथवा उपादान के वैसे ही कर लेता है जैसे 
योगी अपनी इच्छाशक्ति. से वस्तुओं को वाह्य प्रदशित कर देता है 13 वाह्य जगत्‌ शिव 
चैतन्य में वैसे ही अवस्थित है जैसे स्वप्न हमारे चैतन्य में अवस्थित रहता है । स्वप्न 
के प्रत्यय मून में ही उठते हैं और स्वप्नावस्था में वाह्य दीखते प्रतीत होते हैं । इसी 
प्रकार आभासवाद के अनुसार वस्तु की सत्ता भी स्वप्नवत्‌ है । ¦ जिस प्रकार वस्तु 
स्वप्न में प्रत्ययरूप ( 1004 ) ही होती है, उसी प्रकार जागतिक वस्तुएं प्रत्यय रूप 
( 1५९ ) ही हैं; इनको यथार्थवादी ( जड़वादी ) सत्ता नहीं है । चैतन्य में उद्भूत 
प्रत्यय ही वस्तु रूप ग्रहण करता है । तथा चैतन्य से भिन्न इसकी सत्ता नहीं होती । 


चैतन्य का प्रत्यय होने से वस्तु ज्ञान रूप ही है, जड़ नहीं । अज्ञानवश वस्तु को 
जड़रूप मान लिया जाता है । 


इस प्रकार आभासवादी वस्तुओं के ज्ञान सापेक्ष होने के कारण वस्तुओं 
अथवा वस्तुओं से परिपूर्ण जगत्‌ को आभास रूप ( 1९१] 2९27००८९ ) 
मानते हैं । यद्यपि पदार्थ को जड़वादी संभावना का विल्कुल निषेध नहीं किया जा 
सकता क्योंकि वस्तु के विषय में हम उतना ही कहद सकते हैं जितना कि हम 
जानते हैं; हमारी ज्ञानेन्द्रियो की एक सीमा है, इस सीमा से परे वस्तु की स्थिति 
को हम नहीं जान सकते, किन्तु चू कि स्वप्न में भी वस्तुएँ ठीक इसी प्रकार ( वाह्य- 
जगत्‌ के समान) प्रतीत होती हैं तथा वे प्रत्यय रूप ( 1९2 ) ही हैं, अतः 


१. प्रतिबिम्ब तावहरपंणातिरवैण स्वतंत्रया पृथक्‌ सत्ता नोपळभत इत्युपपादितम्‌ । 
_—तंत्रालोक ३/२६ Gomm. 
“२. अतो निमित्तं देवस्य शक्तयः सन्तु तादृशे ।--तंत्रालोक ३/६४-५ 
३- ३० प्र० वि० ज्ञानाधिकार आ० ५, एलो० ७ 
४--अत एवान्तरं किश्चिदृधीसंज्ञं भवतु स्फुटम्‌। 
यत्रास्यविच्छिदांभानं संकल्प स्वप्नदशंने ।। 
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ध्द काश्मीर शैव दर्शन 


आभासवादी संभावना से भी इन्कार नहीं किया जा सकता । ज्ञानेन्द्रियो से परे कस्तु 
की क्या स्थिति है, यह शिवता प्राप्त करने के वाद ही ज्ञात हो सकता है । फिर भी 
स्वप्न के दृष्टान्त द्वारा आभासवादी अपनी संभावना को प्रतिष्ठित कर लेते हैं । 
किन्तु जगत्‌ को स्वप्नवत्‌ मानने पर जडवादी कुछ आक्षेप करते हैं जिंनका आभास 
वाद की ओर से निराकरण होना आवश्यक है । 

जड़घादी आक्षेप :--जगत्‌ को स्वप्नवत्‌ मानने पर जड़वादियों का प्रथम 
आक्षेप यह है कि यदि जगत्‌ स्वप्नवत्‌ है तो इसे स्वष्नद्रष्टा के मन पर निर्भर होना 
चाहिए तथा सभी स्वप्नद्रष्टाओं को जगत्‌ अलग-अलग दिखाई देना चाहिए । किन्तु हम 
देखते हैं कि जगत्‌ व्यक्ति के मन पर निर्भर नहीं है, वरन्‌ जगत्‌ अपने आप अस्ति- 
त्ववान्‌ है । हम स्पष्टतः देखते हैं कि प्रत्येक को जगत्‌ एक सा ही दिखाई देता है, 
अलग-अलग नहीं; जबकि स्वप्नद्रष्टा व्यक्ति स्पष्टतः अलूग-अळग हैं तथः उनके स्वप्न 
भी भिन्न-भिन्न होते हैं । 4 


दुसरा आक्षेप यह है कि यदि जग्‌ स्वप्नवत्‌ है तो इसका बाध होना चाहिये 
क्योंकि प्रत्येक स्वप्न कभी न कभी अवश्य टूटता है । किन्तु हम जगत्‌ रूपी सपने को 
कभी टूटते नहीं देखते । यह अनादि काल से चला आ रहा है और इस आधार पर 
इसके अन्त की कल्पना नहीं की जा सकती । 


तीसरा आक्षेप यह है कि यदि जगत्‌ स्वप्न है तो इस स्वप्न के लिये प्रत्यय 

भो किसी सत्य जगत्‌ को देखकर ही बतना चाहिए क्योंकि हम देखते हैं कि स्वप्न में 

हम इस जगत्‌ में देखी वस्तुओं को ही आभासरूप में देखते है । आभासवादी किसी 

, सत्य जगत्‌ का अस्तित्व नहीं मानते, इसलिये जगत्‌ को स्वप्नवत्‌ नहीं माना जा 
सकता । 


आभासवादी उत्तर :--काश्मीर शैव दार्शनिक जडवाद के इन आक्षेपों 
का उत्तर अपनी मान्यताओं के अनुसार देते हैं । उनके अनुसार यह जगत्‌ शिव का 
स्न अथवा विमर्श ( [4९३४०7 ) है । सामान्य स्वप्न स्वप्तदरष्टा के मन पर 
निर्भर नहीं होता । स्वप्न के निर्माण में सामान्य स्वप्नद्रष्टा स्वतन्त्र नहीं होता । 
किन्तु जगतुःस्वप्न शिव के स्वातन्त्र्य पर निर्भर है । इस स्वप्न का निर्माण 
शिव करता है तथा इसकी समाप्ति भी शिव ही करता है । सामान्य स्वप्नद्रष्टा स :प्न 
को सत्य ही मानता है तथा ज्ञान होने के वाद ही उसे स्वप्न के आभास मात्र 
(10९85 ) होने का वोध होता है, किन्तु शिव स्वप्नावस्था ( अर्थात्‌ सृष्टि की 


~ द द 
अवस्था ) में भी यह जानता रहता है कि यह स्वप्न है । 
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झांभोसवाद दर 


«सभी स्वप्न द्रष्टाओं को जगत्‌ अलग-अलग दिखाई नहीं देता क्योंकि जगत- 
स्वप्न व्यक्तिगत चैतन्य का स्वप्न नहीं है, वरन्‌ शिवचैतन्य का स्वप्न है । सभी स्वप्त- 
द्रष्टा ( आत्मा ) तथा उनके स्वप्न (जगत्‌) शिव चैतन्य के भीतर ही हैं । इस प्रकार 
सभी स्वप्नद्रष्टाओ के शिव के ही भीतर होने के कारण शिव द्वारा निर्मित स्वप्न सभी 
को समान ही दिखाई देता है । 

सामान्य स्वप्न का टूटना देखा जाता है, किन्तु जगत्‌-स्वप्न का टूटना नहीं 
देखा जाता । इस आक्षेप के उत्तर में काश्मीर शेव दार्शनिक कहेंगे कि जगत्‌-स्वप्न 
का टूटना या निमित होना शिव के स्वातन्त्र पर निर्भर है । शिव इसके निर्माण में 
स्वतन्त्र है तथा इसे समाप्त करने में भी स्वतन्त्रय है । उसने इसे अपनी इच्छा से 
निमित किया है तथा अपनी इच्छानुसार इसे समाप्त भी कर सकता है । काश्‍मीर 
शैव दार्शनिक इस प्रकार जगत्‌-स्वप्न का टूटना (प्रलय) मानते हैं किन्तु यह 
संथा शिव के स्वातन्त्र्य पर निर्भर है £ 


जडवादी आक्षेप करते हैं कि इस जगत्‌ के लिये प्रत्यय किसी सत्य जगत्‌ को 
देख कर आना चाहिए क्योंकि स्वप्न में भी जगत्‌ में देखी गयी वस्तुयें ही परिलक्षित 
होतो हैं । इसके उत्तर में काश्मीर शैव दार्शनिक कहेंगे कि शिव अपने स्वप्न के लिये 
प्रत्यय किसी अन्य जगत्‌ से नहीं लेता क्योंकि शिव के अतिरिक्त अन्य जगत्‌ का 
अस्तित्व ही नहीं है। शिव ही सभी प्रत्ययों का मूल स्रोत ह। शिव सर्वथा 
स्वतन्त्र तथा सवंशक्तिमान है । वह अपनी इच्छानुसार किसी भी प्रत्यय का निर्माण 
कर सकता है । इस प्रकार जगतु को आभासरूप मानने के छिये किसी अन्य सत्य 
जगत्‌ को मानने की आवश्यकता नहीं है। शिव अपने स्वातन्त्र्य से इस जगत्‌ को 
आभासित करता है । 


जिस प्रकार हम स्वतन्त्रतापूर्वक अपने कल्पनालोक का निर्माण कर लेते हैं 
तथा अपनी कल्पना में अनदेखी वस्तुओं को भी साकार कर लेते हैं, उसी प्रकार शिव 
द्वारा जगत्-स्वप्न का निर्माण करने में यह आवश्यक नहीं है कि इसके लिये प्रत्यय 
किसी सत्य अथवा अनुभूत जगत्‌ से ही आते हों। विना अनुभूति के प्रत्ययों की 
कल्पता को संभावना को एक दृष्टान्त के आधार पर माना जा सकता है । हम 
अपनी कल्पना में स्वणंपवंत का निर्माण कर लेते हैं जबकि यथार्थ में स्वणे-पर्वेत का 
अभाव है । इस दृष्टान्त पर यह आक्षेप किया जा सकता है कि हमें स्वणं और परवत 
का अलग-अलग प्रत्यय होता है जिसे कल्पना में हम मिलाकर स्वणंपर्वत बना लेते 
हैं । अतः स्वर्णपर्वंत की कल्पना को विना अनुभूति के प्रत्ययो द्वारा निमित नहीं 


मना ह जाक i ७किन्तु इसके उत्तर मै, आभासाः 100 दी कहेंगे कि यद्यपि, स्वूर्ण और 


= 
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पर्वत का अलग-अलग प्रत्यय हमें प्राप्त है फिर भी दोनों प्रत्ययों को मिलाकर,जो 
हम एक नया प्रत्यय वना लेते हैं, इससे यह संभावना तो हो ही जाती है कि कल्पना 
में हम नये प्रत्ययों का अर्थात्‌ विना अनुभूत प्रत्ययों का निर्माण कर सकते हैं । यदि 
हम दो प्रत्ययो को मिलाकर नया प्रत्यय बना सकते हैं तो हम सर्वथा नया प्रत्यय 
भी बना सकते हैं। समीम होकर भी हम नवीन प्रत्यय का निर्माण कर सकते हैं तो 
सवंशक्तिमान शिव के लिये सर्वथा नवीन प्रत्यय का निर्माण कर लेना स्वाभाविक 


ही है। 
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काश्मीर शेव दर्शन में शिव परम स्वतन्त्र सत्ता है तथा सृष्टि- शिव के 
स्वातन्त्र्य पर निर्भर है । सृष्टि करने के लिए शिव वाध्य नहीं है । शिव पर सृष्टि 
करने के लिए न तो बाह्य वाध्यता आरोपित की जा सकती है और न आन्तरिक 
बाध्यता ही शिव में हो सकती है । आन्तरिक वाध्यता इसलिये नहीं है क्योंकि शिव 
पूर्ण है; उसमें कोई कमी नहीं है,' जिसकी पूर्ति के लिये वह सृष्टि करे। इसलिये 
काश्मीर शेव दर्शन में यह माना गया है कि शिव अपने आनन्द के लिये सृष्टि करता 
है जो शिव पग्र स्पन्द है । सृष्टि करने के लिये शिव पर कोई बाह्य बाध्यता भी नहीं 
हो सकती क्योंकि शिव का कोई विरोधी तत्त्व नहीं है जो शिव को सृष्टि करने के 
लिये बाध्य अथवा प्रेरित करे । इस प्रकार बाह्य अथवा आन्तरिक वाध्यता के 
नितान्त अभाव होने से यही कहा जा सकता है कि शिव यदि सृष्टि न करना चाहे 
तो सृष्टि नहीं होगी । काश्मीर शेव दर्शन में . शिव के स्वातन्त्र्य पर विशेष आग्रह 
किया गया है | इसलिये काश्मीर शेव दर्शन को स्वातन्त्यवाद भी कहा जाता है । 

सुष्टि-प्रक्रिया शिव का स्वरूप लक्षण नहीं है :-- किन्तु काश्मीर शैव 
शास्त्र में ऐसे कथन मिलते हैं जिनके कारण स्वातत्त्र्यवाद के सम्बन्ध में अनेक 
भ्रान्तियाँ हैं। इन भ्रान्तियो के कारण सृष्टि-प्रक्रिया को शिव का स्वरूप लक्षण 
मान लिया जाता है जिससे यह ध्वनित होता है कि सृष्टि करना शिव के लिये 
आवश्यक है ।* सृष्टि करने में शिव का स्वातन्त्र्य निहित नहीं है बल्कि सृष्टि शिव 
द्वारा होती ही रहती है । जवकि वास्तविकता यह है कि सृष्टि-प्रक्रिया शिव का 
स्वरूप लक्षण नहीं है बल्कि अद्वेत-वेदान्त की शब्दावली में कहें तो तटस्थ लक्षण 
है । शिव सृष्टि स्वेच्छा से करता है तथा इसे न करने में पूर्णतया स्वतन्त्र है । 

सृष्टि-प्रक्रिया को शिव का स्वरूप लक्षण मानने के कुछ आधार हैं जिनका 
निराकरणं आवश्यक है । काश्मीर शैव शास्त्र में शिव को पंचक्ृत्यकारी ? कहा गया 


१--स एव परानपेक्षः पुर्णेत्वदानन्द रूपो ।--शि० ६० वृ० पृ० ६ 
१--यथा न्यग्रोधबीजस्थः शक्तिरूपो महाद्रुमः । 
तथा हृझयबीजस्थः विश्वमेतच्चराचरम्‌ । — क्षेमराज ( परा प्रा ) 
२--एष देवो$नया देव्या नित्यं क्रीडारसोत्सुकः । 
5000 '“घचिलास्बुष्ठि संहासत्विधत्ते पद्‌ एव्रिथायवा115 ««ब्योो्प्रंचदशिका/ एस्लेक ६ 
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है तथा पंचकृत्यो की व्याख्या में यह कहा गया है कि पंचकृत्य शिव द्वारा स्वभाषतः 
होते हैं। इसके आधार पर यह माना जाता है कि शिव स्वभावतः पंचकृत्यकारी है 
जो सदैव पंचकृत्य करता रहता है | इस कथन से यही ध्वनित होता है कि सृष्टि 
शिव का स्वाभाविक कृत्य है जो सदेव होता रहता है? तथा इसके होने या न होने 
में शिव का स्वातन्त्र्य निहित नहीं है, वल्कि यह शिव के स्वरूप में ही अनुस्यूत है 
जिसका संपादित होना आवश्यक है ( वयोंकि यह कहा ही गया है कि वह सदैव 
पंचकृत्य करता रहता है ) । 
किन्तु पंचकुत्यो को स्वाभाविक कहने का तात्पर्य यह नहीं है कि पंचकृत्य 
स्वरूप में ही अनुस्यूत हूं, वरन्‌ यह है कि पंचक्ृत्यों को संपादित करने में शिव को 
आयास ( £07 ) नहीं करना पड़ता; ये कृत्य शिव द्वारा अनायासः ( €ffort- 
125519 ) संपादित होते हैं। पंचक्रत्यो को स्वाभाविक कहने में'काश्‍्मीर शैव 
दार्शनिकों का उद्देश्य है पंचक़ृत्यों को कर्म से अलग करना । सृष्टि शिव की क्रिया 
हैन कि कर्म । यह क्रिया शिव का स्पन्द हैं, जिसमें शिव का स्वातन्त्र्य निहित है । 
काश्मीर शैव दार्शनिक शिव के स्वरूप में केवल अहंविमर्शात्मक क्रिया का अनुस्यूत 
होना मानते हैं, जिससे शिव में आत्म-चेतना रहती है। पंचक्ृत्य अहं विमर्शात्मक 
क्रिया नहीं है वल्कि अहमिदम्‌ विर्शात्मक क्रिया है जो शिव के स्वातन्त्र्य पर निर्भर है । 
पंचकृत्यों को स्वभाव इसलिये भी कहा गया है क्योंकि सृष्टि करने में शिव 
का कोई उद्देश्य नहीं है। जैसे खेलना बच्चे का स्वभाव कहा जा सकता है यद्यपि 
खेलना उसका स्वरूप लक्षण नहीं है, किन्तु खेलना किसी उद्देश्य से नहीं है इसलिये 
स्वभाव कहा जाता है; वैसे ही शिव की सृष्टि शिव का स्वभाव है । अद्वेत-वेदान्त में 
जहाँ स्पष्ट रूप से सृष्टि को ब्रह्म का तटस्थ लक्षण कहा गया है, वहाँ भी गोड़पादा- 
चायं ने उपयु क्त अर्थ में ही भगवान का स्वभाव कहा है ।२ 
सृष्टिअक्रिया को शिव का स्वरूप लक्षण मानने का आधार एक यह भी है 
कि सृष्टि को शक्तिरूप अथवा शक्ति का विकास माना जाता है तथा शक्ति शिव 
प डमा माििज्त््त्व्चिं 


१--अतएव प्रतिक्षणं प्रमातृसंयोजनादियोजनावैचिश्येण । 
परमेश्वरो विश्वं सृष्टि संहारादिना प्रपंचयति ॥ 


णी -ई० प्र० वि भा० १, पु० १९५ 
२-- स्वभाबोयमाप्तकामस्य का स्पृहा । माण्डूक्य कारिका १।९ 
३--शक्तयोष्स्य जगत्‌ कृत्स्नं शक्तिमांस्तु महेश्वरः । 
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रूफ ही है अथवा शिव के स्वरूप में ही अनुस्यूत है जहाँ शिव और शक्ति का भेद 
नहीं किया जा सकता 1१ ऐसी स्थिति में सृष्टि को शिव का स्वरूप लक्षण मान लेना 
` स्वाभाविक? है । किन्तु काश्मीर शैव दार्शनिकों का सृष्टि को शक्ति का विकास मानने 
से यह तात्पयं नहीं है कि सृष्टि शिव के स्वरूप में ही निहित है। काश्मीर शैव 
दार्शनिक शक्ति के दो स्तर करते हैं। वे चित्‌ शक्ति और आनन्द शक्ति को शिव 
की स्वरूप शक्ति मानते हैं, किन्तु इच्छा, ज्ञान और क्रिया को शिव की स्वरूप शक्ति 
नहीं मानते । इन शक्तियों को केवल शिव की शक्ति कहा “गया है । सूष्टि आदि 
पंचकृत्यों का सम्बन्ध इच्छा, ज्ञान, क्रिया के उन्मेष और निमेष से है न कि चित्‌ 
और आनन्द से । चित्‌ और आनन्द अहंविमर्शात्मक क्रिया है जो शिव में नित्य है । 
. इच्छा, ज्ञान और क्रिया अहंमिदम्‌ विमर्शात्मक क्रिया है जो शिव में नित्य नहीं है 
यह शिव के स्वातन्त्र्य पर निर्भर है । इस प्रकार सृष्टि को शक्ति का विकास मानने 
का तात्पर्ये यहीं है कि सृष्टि शिव की. इच्छा शक्ति का विकास है जो क्रमशः ज्ञान 
और क्रिया शक्तियों के रूप में विकसित होकर प्रकाशित होती है । 
इस प्रकार हम देखते हैं कि काश्मीर शैव दशंन में सृष्टि को शिव का 
जो स्वभाव कहा गया है और जिसके आधार पर सृष्टि को शिव का स्वभाव मान 
लेना स्वाभाविक है, उसका यह अर्थ नहीं है कि सृष्टि शिव के स्वरूप में ही है या 
शिव के लिये सृष्टि करना आवश्यक है अथवा वह नित्य सृष्टि करते रहने के लिये 
बाध्य है । सृष्टि को शिव का स्वाभाविक कार्य कहने का अर्थ इतना ही है कि 
सृष्टि करने के लिए शिव में कोई कारण अथवा उद्देश्य ( 11017०) नहीं है; 
वरन्‌ उसका स्वतंत्र स्पन्द है। यदि शिव नित्य सृष्टि लोला करता भी हो तब भी 
यह आवश्यक नही कि सृष्टि को शिव की आवश्यक प्रक्रिया ( 760€४४थए- 
07००७३३ ) माना जाय । मुख्य प्रश्‍न यह नहीं है कि शिव सृष्टि को हमेशा करता 
रहता है या नहीं वरन्‌ प्रश्न यह है कि सृष्टि करने के लिए शिव वाध्य है या नहीं 
अथवा दूसरे शब्दों में, सृष्टि-क्रिया भी चिदानन्द की ही भाँति शिव का स्वरूप ही 
है या नहीं। काश्मीर शैव शास्त्र के समग्र सिद्धान्त को देखते हुये यहो मानत्ता 
उचित होगा कि शिव सृष्टि-विषयक कार्य में पूर्ण स्वतंत्र है, सृष्टि करने के लिए 
१--तस्मादनेक भावाभिः शक्तिभिस्तदभेदत: । 
एक एव स्थितः शक्तः शिव एव तथा तथा । 

—शि० ३० आए ४४५ 
२--यदा स्वहृदयवतिनमुक्त रूपथ तत्त्वं वहिः कत्तु मुन्मुखो भवति तदा शक्तिरिति 
` व्यवह्नियते ।” महजर 
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वह वाध्य नहीं है और न सृष्टि-प्रक्रिया उसी प्रकार स्वरूप में है जिस प्रकार 
चिदानन्द है। 

सृष्टि को स्वातन्त्रय मानने का शास्त्रीय आधार :- काश्मीर शेव 
शास्त्र के दार्शनिकों ने स्पष्ट रूप से स्वरूप लक्षण एवं तटस्थ लक्षण के भेद का 
विवेचन नहीं किया है, इसी कारण सृष्टि-प्रक्रिया के विषय में भिन्न व्याख्याएँ _ 
( Interpret2t0n ) संभव है । यहाँ जो यह पक्ष प्रस्तुत किया जा रहा है 
कि सृष्टि-प्रक्रिया शिव का स्वरूप लक्षण नहीं है वरन्‌ स्वातन्त्र्य है, इसे मानने के 
लिये काश्मीर शैव शास्त्र में कुछ ठोस आधार हैं जो निम्नलिखित हैं । 

शिव को काश्मीर शैव शास्त्र में स्पष्ट रूप से वार-वार अनुत्तर कहा गया 
है ॥ यदि सृष्टि को शिव के स्वरूप में ही निहित मान लिया जाय तो शिव्‌ को अनुत्तर 
कहने में तार्किक कठिनाई उपस्थित होगी । शिव विश्वमय ही रह जायेगा, विश्वोत्तीर्ण 
नहीं हो पायेगा क्योंकि शिव में विश्व के नित्य”उपस्थित रहने से शिव इससे परे नहीं 
कहा जा सकता । यदि शिव केवल विश्वमय हो है तो इसका मूल्य जागतिक पदार्थों 
से अधिक नहीं होगा । किन्तु शिव को विश्वोत्तीणं मानना आवश्यक है तथा आगमों 
एवं काश्मीर शेव शास्त्र में शिव को अनुत्तर कहा गया है, अतः सृष्टि को शिव का 
स्वातन्त्र्य ही माना जाना चाहिए । सृष्टि को शिव का स्वातन्त्र्य मानने से शिव को 
अनुत्तर कहने में कोई तार्किक कठिनाई भी उपस्थित नहीं होती । 

काश्मीर शेव शास्त्र में शिव को पूणं स्वतन्त्र २ सत्ता कहा गया है तथां इस 
कथन को वार-वार एवं पूरे आग्रह के साथ कहा गया है साथ ही सृष्टि कार्य को 
शिव का स्वातन्त्र्य माना गया है । यह भी कहा गया है कि शिव का स्वातन्त्र्य कभी 
भंग नहीं होता ।४ किन्तु यदि सृष्टि को शिव के स्वरूप में ही निहित मान लिया 
जाय तो काश्मीर शैव शास्त्र के इन कथनों का कोई मुल्य नहीं रह जायेगा । 
अतः यही मान्य होना चाहिए कि सृष्टि प्रलय शिव के स्वातन्त्र्य पर ही निर्भर है 
और स्वातन्त्र्य में यह अर्थ निहित है कि शिव सृष्टि न करना चाहें तो सृष्टि नहीं 
होगी । सृष्टि करना न करना पुरी तरह से शिव की स्वतन्त्रेच्छा पर निर्भर हैँ। 
१--न सन्न चासत्सदन्न च तन्नोभयोज्झितम्‌ । 

विज्ञेया हि सावस्था किमप्येतदनुत्तरम्‌ ॥ 
—-तंत्रालोक २।२८ 

२-६० प्र० वि० भा० १० पु० १४ 
३-तस्य स्वतन्त्रभावो हि कि कि यन्न विचिन्तयेत्‌ । --तंत्रालोक १।१३६ ` 


४- नहि तस्य स्वतंत्रस्य कापि कुत्रापि खण्डना । --तंत्रालोक २।४७ 
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किन्तु यदि सृष्टि-कार्य को शिव का स्वरूप लक्षण माना जाय तो सृष्टि-विषयक 
स्वातन्त्र्य का कोई अर्थ नहीं रह जायेगा । 


शक्ति का स्तर भेद भी सृष्टि को स्वातन्त्र्य मानने का शास्त्रीय आधार 

है । चित्‌ आनन्द को स्वरूप शक्ति कहा गया है किन्तु इच्छा, ज्ञान और क्रिया को 

` स्वरूप शक्ति नहीं कहा गया है। इच्छा, ज्ञान और क्रिया को केवल शक्ति कहा 

गया है । सृष्टि को इच्छा-शक्ति का ही विकास कहा गया है। न कि चित्‌ या आनन्द 
शक्ति का । 


इसका भी यही अर्थ हुआ कि चिदानन्द शिव के नित्य स्वरूप में है और 
इच्छा, ज्ञान, क्रिया उसकी स्वातन्त्र्य-क्रिया है । चिदानन्द के स्तर पर जो शक्ति या 
क्रिया होती है वह केवल अहंविमर्शरूप ( 561-(0015010051655, 1 am’ ) 
है, यह उसका स्वरूप लक्षण "होने से शिव में नित्य ही रहेगा; दूसरे शब्दो में, शिव 
सृष्टि करे अथवा न करे अहंविम्श उसमें नित्य रहेगा । अहंविमर्श स्वरूप वाली 
क्रिया या शक्ति शिव की स्वरूप शक्ति है, यही क्रिया शिव की नित्य क्रिया है 
जिससे शिव के विरहित होने का कोई प्रश्न नहीं, होता किन्तु इच्छा, ज्ञान, क्रिया 
वाली शक्ति का स्वरूप अहंमिदमविमर्श ( 1 911 ६018 ) रूप है जो तभी होता 
है जबकि शिव सृष्टि करता है । इसी का प्रतीक शिव का नटराज रूप है । शिव जव 
सृष्टि:प्रक्रिया से रहित होकर केवल अपने स्वरूप में स्थित रहता है ( जिसका प्रतीक 
शाम्भवी मुद्रा है) तो उस समय अहंमिदमविमर्श नहीं रहता, वरन्‌ केवल अहं- 
विमर्श रहता है । अतः यह स्पष्ट है कि शक्ति अथवा विमशं के दो स्तर मानना 
परमावश्यक है । शक्ति के इस स्तर-भेद को न मानने से भ्रांति ( 000105101 ) 
हो सकती है । 


स्वातन्त्र्य के भेद :- सामान्यतया स्वातन्त्र्य के दो भेद किये जाते हैं। 
एक सत्ता-स्वातन्त्य ( .1९८6०7०-४०४ ) तथा दूसरा क्रिया-स्वातन्त्र्य 
(freedom 0) । काश्मौर शेव दर्शन में शिव में दोनों प्रकार के स्वातन्व्य का होता 
माना गया है । अद्वेत-वेदान्त हह्म में केवल सत्ता-स्वातन्त्र्य ( freedom-from ) 
मानता है; क्रिया-स्वातन्त्र्य ( [९९१०-1० ) नहीं मानता । यह संभवतः इसलिये 
नहीं माना गया है कि क्रिया-स्वातन्त्र्य ( 1860077-(0 ) मानने से ब्रह्म में अपूर्णता 
आ सकती हे । किन्तु काश्मीर शेव दर्शन में शिव में सत्ता-स्वातन्त्य ( freedom- 
from ) और क्रिया-स्वातन्त्र्य ( {7९९००170 ) दोंनों हो माना गया है 
क्योंकि .काश्मीर शंव शास्त्र के अनुसार दोनों में वस्तुतः कोई विरोध नहीं है । क्रिया- 
, स्वाहल्य/4(5६५५४१३ (0): . पत्ता कर्म घे०जही'हे०(अल्किक्रिपळे “हैःजो 
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अपूर्णता का द्योतक नहीं है । किया-स्वातन्त्र्य ( ९९०-10 ) का अर्थं यदि 
कर्म-स्वातन्त्र्य से लिया जाय तब उसका सत्ता-स्वातन्त्रय ( freedom-from ) से 
बिरोध हो सकता है; जैसाकि संभवतः अद्वैत-वेदान्त मानता है । किन्तु काश्मीर शैव 
दर्शन में किया-स्वातन्त्र्य ( !7९९५०1-10 ) का अर्थं कमं स्वातन्त्र्य से नहीं अपितु 
क्रिया-स्वातन्त्र्य से है, अतः इसका सत्ता-स्वातन्त्र्य ( {7९९07-7077 ) से कोई 
विरोध नहीं है । क्रिया-स्वातन्त्र्य ( 1"0600111-(0 ) ही तो स्वातन्त्र्य का असली 
अर्थ है । यदि शिव में सृष्ट्यादि कमे करने का स्वातन्त्र्य नहीं है तो शिव के 
सन्दर्भ में स्वातन्त्र्य शब्द का प्रयोग करना औपचारिकता मात्र ही होगी । 


स्पन्द-सिद्धाभ्त :--काश्मीर शैव दर्शन में शिव का यह क्रिया स्वातन्त्र्य 
काश्मीर शैव शास्त्र का स्पन्द-सिद्धान्त है । सामान्यतः समस्त मानवीय क्रियाओं को हम 
दो वगो में वाँट सकते है" । एक वह जो ऐच्छिक (vo०tuntary or volitional) 
होता है, उतमें कर्ता को प्रयास या आयास ( ९07६ ) करना पड़ता है । इसी को 
कर्म कहा जाता है। दूसरा वह है जिसमें कर्ता को प्रयास नहीं करना पड़ता वरन्‌ 
अपने आप होता है। इसमें कर्ता को आयास नहीं करना पड़ता, वरन्‌ यह अनायास 
( effortless or automatic ) होता है । इस अनायास क्रिया को पुनः दो बगों 
में वाँटा जा सकता है । एक वह जो अनायास होते हैं, किन्तु यान्त्रिक (716- 
chanc2]) होते हैं जसे स्वसन्‌ क्रिया या सहज क्रिया ("०1९०६ 2६100) आदि । 
दूसरे वह जो अनायास होते हैं किन्तु यान्त्रिक नहीं होते, वरन्‌ उसमें कर्ता का 
स्वातन्त्र्य बना रहता है । जैसे आनन्द में उत्थित क्रिया । काश्मीर शैव दर्शन में इसी 
को शिव का क्रिया स्वातन्त्र्य ( 10८60011-(0 ) कहा गया है जिसका पारिभाषिक 
नाम स्पन्द ( spontaneity or spontaneous activity ) है। 


इस स्पन्द की तीन-चार विशेषतायें हैं जो शिव के क्रिया-स्वातन्त्र्य 
( freedom-t0 ) को एक ओर कमें से तथा दूसरी ओर यान्त्रिक किया से भिन्न 
करते हैं। स्पन्द में इच्छा शक्ति ( ४३]! ) को आयास ( ०5८८६ ) नहीं करना 
पड़ता, बरन यह अनायास स्वाभाविक रूप से होता है। दूसरे उसमें कर्ता को 
वाध्यता नहीं होती, कर्ता उसे चाहे तो नहीं होने दे सकता है; इसीलिये स्पन्द को 
स्वातन्त्र्य कहा जाता है । तीसरे कर्ता को क्रिया का ज्ञान रहता है, यान्त्रिक क्रिया 
जैसा अज्ञान नहीं रहता । चोथे स्पन्द में आनन्द की अनुभूति होती है; वस्तुतः 


१ भगवतः स्वातंन्त्यं शक्तिः किचिच्चलत्तात्मकधातवर्थानुगमात्स्मन्द 
इत्यभिहिता । 
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स्पन्द आनन्द का ही स्वाभाविक उच्छलन ( overflowing .or emana- 
tion ) है। 

स्पन्द को आनन्द का सहज उच्छलन माना जाता है तथा सृष्टि को भी 
आनन्द का सहज उच्छलन ही कहते हैं ।१ यहाँ यह भ्रान्ति हो सकती है कि सृष्टि 
शिव के स्वरूप में ही है क्योंकि शिव का स्वरूप ही आनन्द है तथा आनन्द का 
सहज उच्छलन ही सृष्टि है। किन्तु सृष्टि शिव के स्वरूप में नहीं है बोकि आनन्द 
के इस उच्छलन में शिव का स्वातन्त्र्य निहित है । सृष्टि को आनन्द का सहज 
उच्छलन कहने का तात्पयं यह है कि शिव अपने आनन्द के लिये ही सृष्टि करता 
है; उसमें शिव का कोई प्रयोजन निहित नहीं है । आनन्द का यह उच्छलन शिव के 
स्वरूपानन्द से ही होता है किन्तु उसमें शिव का स्वातन्त्र्य है । 


शिव की इच्छा ही सृष्टि रूप में प्रकाशित होती है ।* काश्मीर शैव शास्त्र 
के इस कथन से सामान्यतया यही अर्थ ऊगाया जाता है कि सृष्टि अव्यक्त रूप में शिव 
में नित्य विद्यमान रहती है ।? किन्तु शिव में सृष्टि का नित्य होना ( पूर्वेस्थिति ) 
नहीं माना जा सकता क्योंकि.तव सृष्टि का प्रकाशन होना आवश्यक होगा तथा ऐसी 
स्थिति में शिव का स्वातन्त्र्य नहीं होगा । अतः शिव की इच्छा के ही सृष्टि रूप धारण 
करने का तात्पर्ये यह नहीं है किं सृष्टि अव्यक्त रूप से शिव में नित्य रहती है, बल्कि 
इसका तात्पर्यं केवल इतना ही है कि सृष्टि किसी वाह्य उपादान से निर्मित नहीं है; 
यह झिवेच्छा से ही निर्मित है। 

शिव की सिसूक्षा शिव के स्वरूप में ही उद्भूत होती है किन्तु शिव के 
स्वरूप में आवश्यक रूप से अनुस्यूत नहीं है । शिव की सिसृक्षा भी स्पन्द रूप है 1% 
इसका उत्थित होना शिव के स्वातन्त्र्य पर निर्भर है। 


यहाँ यह समझ लेना भी आवश्यक है कि शिव में जो सृष्टि-विषयक इच्छा 
है, वह यद्यपि अंग्रेजी भाषा में प्रयुक्त होने वाले ऐच्छिक कमं ( voluntary- 
30007 ) जैसा प्रतीत होती है किन्तु यह अंग्रेजी वाला ऐच्छिक कमे नहीं है क्योंकि 


१--स्फारयस्यखिलमात्मना स्फुरन्‌, विश्वमामुशतिरूपमामृशन्‌ यत्स्वयंनिजरसेन घूणं 
से तत्समुल्लसतिभावमण्डलम ।- शिव स्तो० १३-१४ 
२-यदेतदाभासनं यासाविच्छा; सा क्रिया, अस्य भगवती निर्मातृत्वम्‌ 
--भास्करी, भा० २, ४२ लो० १ 
३--परामशों हि चिकीर्षाइ्पेच्छा, तस्यां च स्वेमन्तभू त निर्मातव्यमभेद कल्पे नास्ते । 
--ई० प्रञ वि० भा० २, पृ० १८१ 
४ स्पन्द निर्णय पृ० ३ 
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हद काश्मीर शैव दर्शन 


शिव को आयास ( ९४९1६ ) नहीं करना पड़ता, वरन्‌ इच्छा स्वाभाविक रूप से 
अनायास शिव में उत्यित होती है। अतः यह शिव की स्पन्दात्मक इच्छा या संकल्प 
( spontaneous एग ) है न कि ऐच्छिक कर्म (voluntary action ) 
है। स्पंदात्मक इच्छा ( 500100411८008 शाशरंगट्ट कहने में विरोधाभास 
(0०79005 ) दीख सकता है किन्तु इसमें कोई वास्तविक विरोध नहीं है । शिव में 
सृष्टि की इच्छा उठती है, इसलिये इसे इच्छा या संकल्प नाम दिया जाता है । किन्तु 
चूँकि यह संकल्प स्वाभाविक रूप से अनायास उठता है; इसलिये इसको स्पन्द कहा 
जाता है । ताकिक दृष्टि से ऐसा मानना संगत है कि मन में संकल्प अपने आप स्पन्द 
रूप में उठता है । अतः 'स्पन्दात्मक संकल्प' (७०18116005 ४1111) कहने में 
कोई विरोध नहीं है। _ 

उपयु क्त विवेचन को ध्यान में रखते हुए यह स्पष्ट हो जाताः है कि सृष्टि 
को शिव का स्वभाव कहने से कोई अन्तर नहीं पडता । एक दृष्टि“ से तो सृष्टि- 
प्रक्रिया को शिव का स्वरूप भी कहा जा सकता है वयोंकि जो कुछ हो रहा हे वह 
स्वरूप में ही तो हो रहा है, स्वरूप के बाहर कुछ भी नहीं है । हाँ, स्वरूप शक्ति 
और शक्ति का स्तर-भेद करने की आवश्यकता तव पड़ती है जब हम इस प्रश्न को. 
स्पष्ट करने का प्रयास करते हैं कि सृष्टि शिव का-आवश्यक कार्य ( ०९८९८5591'9 
4000 ) है या नहीं । यहाँ यह स्पष्ट करने की आवश्यकता पड़ती है कि सृष्टि 
शिव का आवश्यक कार्य नहीं है और इस अर्थ में सृष्टि उसका स्वरूप नहीं है । 


1 
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अशुभ की समस्या ( Problem 0 | ) 


यह निविवाद है कि सृष्टि में अशुभ की उपस्थिति है । यह अशुभ प्रधानतया 
दो प्रकार का है--एक दुःख ( 8प्ीटागाश ) और दूसरा नैतिक अशुभ अथवा 
पाप ( $ )। यह दीखता ही है. कि संसार में प्राणी नाना प्रकार के दुखों से पीड़ित 
है ।' साथ ही यह भी दीखता है कि मनुष्य अपनी ओर से दूसरे प्राणियों को दुःख 
देता है अथवा दूसरे शब्दों में पाप करता है । 

अब यह प्रश्न उठता है कि सृष्टि में यह अशुभ कैसे और क्यों है ? अशुभ 
की समुचित व्याख्या ( ६४1212107 ) क्या है? प्रकृतिवादी या स्वभाववादी 
( Naturalist) इस विषय"में यह क़ह दे सकता है कि दुःख-सुख, पाप-पुण्य 
दोनों ही प्राकृतिक स्वभाववश ही होते हैं। दोनों का वीज प्रकृति में हो है। मतः 
अशुभ क्यों है, इसकी अलग से व्याख्या खोजने की आवश्यकता नहीं है । किन्तु जो 
दर्शन ईश्वरवादी हैं उनमें यह समस्या बहुत गम्भीर रूप में सामने आती है । ईश्वर 
को सर्वज्ञ माना जाता है, अतः वह सृष्टि में अशुभ की उपस्थित को अच्छी तरह 
जानता है । साथ ही ऐसा भी नहीं है कि ईश्वर असमथ हो, वह सवंशक्तिमान्‌ है, 
सृष्टि से अशुभ को हटाना चाहे तो हटा सकता है। साथ ही ऐसा भी नहीं है कि 
ईश्वर सर्वज्ञ और शक्तिमान्‌ है किन्तु वह दुष्ट ( 9४९10 ) है जो अशुभ को 
सृष्टि में रहने देना चाहता है । ईश्वर को शिव रूप ( ७००0० ) माना गया हे । 
अतः यह प्रश्‍न गम्भीर रूप में सामने आता है कि ऐसे ईश्वर के होते हुए सृष्टि 
में अशुभ क्यों है? काश्मीर शेव दर्शन की दृष्टि से तो यह समस्या और भी गम्भीर 
हो जायेगी क्योंकि काश्मीर शैव शास्त्र ईश्वरवादी होने के साथ-साथ लीलावादी 
भी है । यदि सर्वज्ञ, सवंशक्तिमान्‌ और शुभ ( शिव ) रूप ईश्वर ने लीला के लिये 
आनन्द से सृष्टि की है तो सृष्टि में अशुभ कहाँ से आया ? 

काश्मीर शैव शास्त्र में अशुभ की समस्या ( 0०01611 0 ९४।] ) पर 
कहीं स्पष्ट रूप से कुछ नहीं कहा गया है । अशुभ-समस्या की व्याख्या काश्मीर 
शेव शास्त्र के दार्शनिक संरचना के आधार पर ही की जा सकती हे । किन्तु इसका 
यह अर्थ नहीं है कि काश्मीर शेव शास्त्र के दार्शनिकों के मन में इस समस्या की 


१--भगवान बुद्ध ने दुःख की समस्या को बहुत ठोक से पकड़ा था, उन्होंने अपने 


1.1 र 
चार आर्य सत्यों में दुःख को पहला आये सत्य कहा है । 
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१०० काश्मीर शैव दर्शन 


व्याख्या स्पष्ट नहीं थी; सत्य यह है कि काश्मीर शैव दर्शन की दृष्टि से अशुभ की 
पूर्ण व्याख्या संभव है और दार्शनिकों के मन में यह स्पष्ट था और साथ ही उन्होंने 
जगह-जगह इसका सकेत भी किया है । किन्तु कमी यह है कि कहीं भी इस विषय 
पर अलग से स्पष्ट विवेचन नहीं किया गया है । अतः यहाँ जो अशुभ की समस्या 
की व्याख्या प्रस्तुत की जा रही है वह काश्मीर शैव शास्त्र की सामान्य दार्शनिक 
संरचना पर ही आधारित है, यदि इसके लिए स्पष्ट उद्धरण खोजे जायें तो उसका 
अभाव रहेगा । 


काश्मीर शैव शास्त्र में अशुभ का स्पष्ट विवेचन न होने के कारण अशुभ ` 


की समस्या को लेकर अनेक प्रान्तियाँ हैं। इसकी व्याख्या में कुछ लोग प्रायः यही 


कहते हैं कि पाप-पुण्य जैसी कोई चीज नहीं है क्योंकि जिसे हम पाप-पुण्य से अभिहित 


करते हैं, वह भी शिव की लीला है। काश्मीर शैत्र दर्शन स्पष्टत जगत्‌ को शिव 
का लीला-विलास मानता ही है, ऐसी स्थिति में प्रश्‍न उठता है कि यदि पाप-पुण्य, 
सुख-दुःख नहीं है तो वन्धन और मोक्ष की कल्पना भी व्यथं है तथा मोक्ष के लिए 
बताये गये उपाय आदि की कोई उपयोगिता नहीं है। यदि पाप भी शिव की लीला 
है तो व्यक्ति पुण्य की ओर अभिमुख न हो कर पाप ही करेगे क्योंकि ऐसी स्थिति 
में उन्हें कोई नैतिक बाध्यता ( \/074] 0011881017 ) नहीं होगी । | 

किन्तु उपयुक्त अवधारणायें भ्रान्तिमूलक हैं । संसार में जो दुःख है उसका 
कारण मनुष्य का ही किया गया पाप कमं है जिसे कमॅ-सिद्धान्त माना गया है, जो 
काश्मीर शैव दर्शन को भी पूरी तरह ग्राह्य है 1 दूसरे शब्दों में, हम दुःख इसलिये 
पाते हैं कि हमने पाप किया है । यहाँ यह भी समझ लेना आवश्यक है कि कर्मनियम 
के साथ पुनर्जत्म का सिद्धान्त भी आवश्यक रूप से लगा है और यह भी काश्मीर शैव 
शास्त्र को पुरी तरह मान्य है । हम जो इस जन्म में दुःख पाते हैं वह आवश्यक नहीं 
है कि इसी जन्म के किये गये हमारे कर्मों का फल हो, वरन्‌ वह पिछले जन्मों के 
भी किये गये कमो! का फल हो सकता है । 


कर्मे-सिद्धान्त के विषय में यह भी उल्लेखनीय है कि कर्म-सिद्धान्त यान्त्रिक 
_( mechanical ) नहीं है बल्कि उद्देश्यमूलक ( [007008178 ) है। कर्म का 


१--यह पहले ही स्पष्ट किया जा चुका है कि काश्मीर शैव शास्त्र में कर्म और 


क्रिया में मौलिक विभेद है । कमं ऐच्छिक कार्य है, वह बन्धन का कारण होता . 


है; कर्म का फल भोगने के लिये हम बाध्य हैं, किन्तु क्रिया में इस तरह की 
वाध्यता नहीं है क्योंकि क्रिया वन्धन का कारण नहीं है। क्रिया स्वरूप से 


| ८८७. थित स्वाभाविक समंद रूप है, उसका कर्म, सिद्धान्तू से कोई पम्बज्ा लही. है 1 


। 


" 


अशुभ की समस्या द १०१ 


फळ" उसी तरह यान्त्रिक रूप से नहीं मिलता है जिस प्रकार अग्नि में हाथ डालने 
से हाथ जळता है; वरन्‌ कर्म का फल एक उद्देश्य की पूर्ति के लिये मिलता है, वह 
है जीव का सुधार या आत्म-शुद्धि । भगवान ने मनुष्य को सही रास्ते पर लाने 
के लिए ही कर्म-सिद्धान्त,की व्यवस्था की है। इसी से यह वात भी निकलती है कि 
यदि कमं-सिद्धान्त का उद्देश्य पूरा हो जाय अर्थात्‌ हम पश्चात्ताप कर के अपने 
को सुधार ले और भले धन जाँय तो हमारे पुराने कर्म माफ भी हो जा सकते हैं । 
इसमें कर्म-सिद्धास्त `का उलंघन नहीं है क्योंकि जव हमारा सुधार हो जाता है तो 
कर्म-सिद्धान्त का उद्देश्य पुरा हो जाता है और तव दण्ड देने की आवश्यकता नहीं 
रह जाती । १ 

काश्मीर शैव दर्शन की ओर से जो अशुभ की समस्या का समाधान दिया 
जाता है वह वही है जो प्राय» सभी भारतीय दर्शनों में दिया गया है, वह है कर्मवाद 
का सिद्धान्त । काश्मीर शैव शास्त्र भी कर्म-सिद्धान्त को पूर्णतया मानता है । यदि 
इस विषय में इस दर्शन को कोई अपनी विशेषता कही जा सकती है तो वह है 
मनुष्य के इच्छा स्वातन्त्र्य ( 11९6९00171 ०£ ४01] ) पर विशेष आग्रह । जो 
लोग कर्म-सिद्धान्त मानते हैं वे लोग इच्छा-स्वातन्त्र्य भी मानते हुँ क्योंकि विना 
इच्छा-स्वातन्त्र्य माने फर्म की जिम्मेदारी जीव पर नहीं होगी । काश्मीर शैव शास्त्र 
प्रस इच्छा-स्वातन्तर्य पर विशेष रूप से बल देता हे । वह जीव को अणु शिव 
( mini-Shi४4 ) मानता है और यह मानता है कि शिव अपने पूर्ण स्वातन्त्र्य में 
वृहद्‌ रूप से जो करता है वह अणु शिव या जीव भी छोटे. दायरे में करता ही है ।) 
जीव में भी शिव की तरह इच्छा-स्वातन्त्र्य है, अन्तर इतना ही है कि शिव का 
इच्छा-स्वातन्त्र्य असीम है जबकि जीव का इच्छा-स्वातन्त्र्य सीमित दायरे में है। 
सीमित दायरे में ही सही किन्तु इच्छा-स्वरातन्त्र्य जीव में तो है ही और इसलिए 
वह भला या बुरा कर्मे करने के लिये स्वतन्त्र है एवं अपने कर्म की जिम्मेदारी भी 
उसी पर है। । 


कुछ लोग यह्‌ मानते हैं और शास्त्र में भी ऐसा कह दिया गया है कि शिव 

हो जीव से कमें कराता है; जीव अज्ञानवश अपने को कर्ता समझता है, वास्तविक 
कर्ता भगवान है । यदि इस कथन को सीधे अर्थ में लिया जाय तो कठिनाई उपस्थित 
होगी । यदि ईश्वर ही व्यक्ति से कर्म कराता है तो पाप के लिये जिम्मेदार भी ईश्वर 
ही होगा । ऐसी स्थिति में जीव के छिऐ अशुभ की कोई समस्या ही उत्पन्न नहीं , 
होती क्योंकि तव पाप को भी ईश्वर का ही कर्म कहेंगे । कर्म सिद्धान्त का भी तब 
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कोई अर्थ नहीं रह जाता; यह उपचार मात्र ही रह जायेगा । कर्म-सिद्धान्त का मूल्य 
तभी रह सकता है जब यह माना जाय कि कर्म के लिए जिम्मेदार ईश्वर नहीं वल्कि 
जीव है । 
किन्तु परमेश्वर ही व्यक्ति से कर्म कराता है अथवा परमेश्वर ही कर्म 
करता है का अर्थ यह नहीं है कि व्यक्ति कम करने के लिए स्वतन्त्र नहीं है। 
इसका अर्थ यह है कि व्यक्ति जिस शक्ति से कर्म करता है वह परमेश्वर की ही 
शक्ति है अथवा परमेश्वर प्रदत्त ही है; अहंकारवश हम उस शक्ति को अपनी 
शक्ति समझ लेते हैं। जीव तत्त्वतः शिव ही है, इसलिए कहा जाता है कि 
परमेश्वर ही कर्म करता है। किन्तु परमेश्वर कर्म नहीं करता । यदि कर्म परमेश्वर 
द्वारा संपादित मान लिया जाय तो शिव में अपूर्णता आ जायेगी । “शिव कर्म नहीं 
करता बल्कि क्रिया करता है जो स्पंद है ! कर्म, जिस पर पाप-पुण्य निर्भर है, 
शिव का स्पन्द नहीं है । कर्मं जीव करता है जो तत्त्वतः शिव है किन्तु अवस्था में 
शिव नहीं है । कर्म को शिव से सम्बन्धित नहीं माना जा सकता ( क्योंकि कर्म 
अपूर्णता के द्योतक हैं ) अतः यही मान्य होना चाहिए कि कर्म जीव करता है तथा 
अपने इच्छा-स्वातन्त्य से करता है । जीव शिव की ही क्रियाशक्ति ( जो उसे सीमित 
रूप में प्राप्त है ) से कमं करता है किन्तु जब वह अपने इच्छा-स्वातन्तर्य का गलत 
प्रयोग ( 1115 ७७९ ) करता है तो वह पापोन्मुख होता है ' 


यह जो कहा गया है कि शिव ही जीव से कर्म कराता है अथवा वास्तावक 
कर्ता शिव ही है, इसके दो अर्थ हो सकते हैं। एक तो यह कि सारी कमं शक्ति 
शिव की है, जीव की या अहंकार की नहीं । जव शक्ति शिव की ही है तो वास्तविक 
कर्ता शिव को ही कहा जाग्ेगा, किन्तु कमें की जिम्मेदारी शिव पर नहीं होगी 
क्योंकि उस शक्ति को गलत या सही उपयोग करने की जिम्मेदारी जीव पर है। 
उदाहरण के लिए कोई पुत्र जो भी ख करता है वह सारा पैसा पिता देता है, 
अतः यह कहा जा सकता है कि वास्तविक खर्च तो पिता ही कर रहा है किन्तु 
पिता केवर पैसा देता है, उस पैसे को कैसे खर्च करना है इसकी जिम्मेदारी पुत्र 
पर हूँ । उसी प्रकार जीव जो कर्म करता है उसकी सारी शक्ति परमात्मा से आती 
है । अतः इस अर्थ में परमात्मा ही वास्तविक कर्ता हुआ, किन्तु उस शक्ति की 
सदुपयोग ( पुण्य ) या दुरुपयोग ( पाप ) करना जीव पर निर्भर है। इस लिये 
पाप-पुण्य भगवान नहीं कराता, वह स्वयं जीव करता है । 

भगवान्‌ जीव से कमं कराता है, इसका अर्थ अगर यह समझाःजाय कि 
बह जज को, कुर्म कि के छि मेरा गडबड मो) इस अर्थको सीमित बोके ही 


| 
| 
| 
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लागू करना उचित होगा । पाप कराने के अर्थ में इस कथन को लागू नहीं करंगे 
क्योंकि शिव कभी भी पाप करने की प्रेरणा नहीं देता; पाप स्वयं जीव अपनी मर्जी 
से करता है । भगवान कमं करने की प्रेरणा देता है, इसको दो अर्थों में लागू किया 
जा सकता है । एक तो यह कि जहाँ जीव के पूवं कर्म के फल भोग के लिये 
परिस्थिति पंदा करना हो वहाँ ईश्वर कमं के लिये प्रेरणा दे सकता है 1) दूसरे 


जहाँ ईश्वर को विश्व कल्याण के लिये कार्य करना हो वहाँ भी वह जीव को निमित्त 
बना कर कमे करा देता है । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि 'शिव कमं कराता है' इसका प्रधान अर्थ यही 
है कि कर्म शक्ति शिव की है जीव की नहीं । शिव कर्म कराता है इसका सीधा अथै ' 
केवल दो पूरिस्थितियों में लागू करेंगे जहाँ या तो जीव को कर्म फल प्रदान करने के 
लिए परिस्थिति उत्पन्न करना हो अथवा जहाँ जीव को निमित्त बना कर विश्व 
कल्याण कराना हो । 

इस प्रकार यह स्पष्ट है कि पाप ईश्वर नहीं कराता वरन्‌ जोव ईश्वर प्रदत्त 
शक्तियों का अपनी स्वेच्छा से दुरुपयोग करता है, यही पाप है । यहाँ यह प्रश्‍न उठ 
सकता है कि ईश्वर जव जानता है कि जीव अपनी स्वतन्त्र इच्छा से शक्ति का दुरु- 
पयोग कर रहा है तो जीव में स्वतन्त्र इच्छा क्यों रहने देता है? उदाहरण के लिए किसी 
वच्छे के हाथ में हथियार दे दिया जाय और यह संभावना हो कि वह उसका 
दुरुपयोग कर सकता है तो ऐसी अवस्था में यह उचित होगा कि या. तो बच्चे के हाथ 
में हथियार हो न दिया जाय अथवा उस हथियार का उपयोग करने की स्वतन्त्र इच्छा 
बच्चे में न रहने दिया जाय । इसका उत्तर यह है कि शिव ने जीव को जो अपनी 
शक्ति दी है वह इसलिये नहीं कि जीव उसका दुरुपयोग करे, बल्कि इसलिये कि उसका 
सदुपयोग कर सृष्टि कार्य में उसका सहयोग करे । शिव यह कभी नहीं चाहता कि 
जीव उसकी शक्तियों का दुरुपयोग करे अर्थात्‌ पाप करे, लेकिन वह यह भी नहीं 
. चाहता कि जीव जबदंस्ती उसकी मर्जी के अनुसार चले । शिव यदि चाहे तो जीव को 


१--इसी अर्थ में दुर्गा सप्तशती में कहा गया है कि भगवती ज्ञानियों के भी चित्त 
को जवर्दस्ती प्रभावित कर उन्हें मोहित कर देती है । 
महामाया हरेश्चैषा तया संमोह्यते जगत्‌ । 
ज्ञानिनामपि चेतांसि देवी भगवती हि सा ॥ 
बलादाकृष्य मोहाय महामाया प्रयच्छति । 
तया विसृज्यते विशवं जगदेतच्चराचरम्‌ ।। 
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स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति न रहे और जीव को पूर्णतः ईश्वर की इच्छा के अनुसार 
चलना पड़े, किन्तु ऐसी अवस्था में जीव स्वतन्त्र नहीं रहेगा, वह यन्त्र मानव 
( १०७०६ ) से अधिक कुछ नहीं होगा । फिर सृष्टि शुद्ध यान्त्रिक हो जायेगी । 
फिर सृष्टि लीला अथवा आनन्द रूप नहीं रह जायेगी । शिव यह चाहता तो है कि 
जीव उसके रास्ते पर चले किन्तु वह यह चाहता है कि जीव अपनी स्वतन्त्र-इच्छा से 
ऐसा करे । यदि जीव अपनी स्वतन्त्र इच्छा से न चल कर जवदंस्ती शिवेच्छा के 
अनुसार चले तो इसमें न तो जीव का ही वास्तविक कल्याण है और न ही शिव के 
लिये आनन्द है । जीव का वास्तविक कल्याण इसी में है कि वह अपनी स्वतन्त्रेच्छा 
से भलाई का मार्ग चुने अर्थात्‌ शिवेच्छा को स्वीकार करे। इसी में शिव की भी 
लीळा या आनन्द है । 2 


उपयुक्त कारण से ही शिव जीव कीः स्वतन्त्र-इच्छा में दखल नहीं देता । 
हाँ, वह नाना प्रकार के उपाय-शास्त्र, गुरु, अन्तः प्रेरणा आदि-द्वारा यह प्रयत्न करता 
है कि जीव भलाई की ओर स्वतन्त्रतापूवंक आये । जीव यदि ऐसा न करके बुराई 
का मार्ग अपनाता है तो वह उसे दण्ड भी देता है । यह सब इसीलिए करता है कि 
जीव यह समझ सके कि सत्य मार्ग पर चलने में ही कल्याण है और उस पर चलने 
के लिये स्वतन्त्रतापुर्वेक राजी हो ।'* 

अशुभ की समस्या के सम्बन्ध में एक बहुत ही महत्त्वपूर्ण प्रश्‍न विचारणीय 
है वह यह कि भारतीय दर्शनों में प्रायः सव जगह कहा गया है ( काश्मीर शैव शास्त्र 
भी कहता है ) कि दुःख का वास्तविक कारण अज्ञान है । अज्ञान ही के कारण मनुष्य 
गलती भी करता है, साथ ही यह भी स्पष्ट कर दिया गया है कि मनुष्य जिस 
अनादि अज्ञान से आवृत होकर पाप करता है और दुख पाता है, वह स्वयं जीव की 
रचना नहीं है, वह या तो जीव पर अपने आप है अथवा उसे परमात्मा ने दिया है । 
वात यहाँ आई कि बुराई अज्ञान के कारण होती है. और अज्ञान के लिये स्वयं जीव 
जिम्मेदार नहीं होता । अब यहाँ प्रश्न उठता है कि जब जीव अज्ञान के ल्यि जिम्मे- 
दार नहीं है तो उसे पाप के लिये जिम्मेदार केसे ठहराया जा सकता है । यदि अज्ञान 


१--उपयु क्त वात शैव-सिद्धान्त तथा ईसाई धमं की मान्यता से विल्कुल मिलती है । 
वहाँ भी यह मान्यता है कि भगवान्‌ जीव की स्वतन्त्र इच्छा में दखछ न देते 
हुए नाना प्रकार के उपाय करता है और प्रतीक्षा करता है कि भटका हुआ जीव 
अपने रास्ते पर आ जाय । ईसाई धर्म में दुष्ट व्यक्ति के सत्य मार्ग पर लौट 


०८छन्ने ६ पा) OE Re PERLSAL NN) ही हज, है०| - 
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शिव$ने दिया है तो पाप की जिम्मेदारी भो शिव पर होगी । जीव को तो हम उसी 
चीज के लिये जिम्मेदार ठहरा सकते हैं जिसका कारण स्वयं जीव हो । 


. उपयुक्त प्रशन का उत्तर .यह है कि यह तो सत्य है कि विना अज्ञान के कोई 
पाप नहीं करेगा किन्तु यह भी सत्य है कि अज्ञान पाप का आवश्यक कारण 
( necessary-cau७९ ) होते हुए भी वह पाप का पर्याप्त कारण ( sufficient 
८००४९ ) नहीं है । उदाहरण के लिये आग धूयें का आवश्यक कारण है, विना आग 
के धूआ उत्पन्न हो नहीं सकता किन्तु साथ ही यह भी सत्य है कि आग स्वयं अपने 
आप में घूआ पैदा नहीं कर सकती । घूआ पैदा होने के लिये आग में लकड़ी का 
गीलापन आवश्यक है । दूसरे शब्दों में, आग घुय के लिये आवश्यक कारण होते हुए 
भी पर्याप्त कारण नहीं है; पर्याप्त कारण तव होगा जब लकड़ी का गीलापन मिल 
जायेगा । अछ:.घूंये का कारणु आग को नहीं कहा जा सकता वल्कि रूकडी के गीलेपन 
को ही कहा जायेगा । इसी प्रकार मात्रं अज्ञान पाप का कारण नहीं कहा जा सकता, 
यदि मात्र अज्ञान ही पाप का कारण होता तो सभी अज्ञानी व्यक्ति पाप क्‍यों नहीं 
करते ? ऐसा क्यों होता कि अज्ञानी व्यक्तियों में कुछ लोग पाप करते हैं तथा कुछ 
लोग पुण्य करते हैं। इस विभेद का वास्तविक कारण यही है कि पाप-पुण्य अज्ञान 
के कारण नहीं बल्कि कर्ता की स्वतन्त्र इच्छाशक्ति के कारण होता है। कर्ता ही 
यह निर्णय करता है कि हम उचित पथ पर चलें अथवा अनुचित । अतः पाप-पुण्य 
को जिम्मेदारी कर्ता पर ही है अज्ञान पर नहीं । 


शिव ने जो अज्ञान दिया है वहू तो लोला अथवा आनन्द के लिये है । हम 
अपने अनुभव में भी देख सकते हैं कि अज्ञान के साथ यदि स्वतन्त्रेच्छा का दुरुपयोग 
न मिलाया जाय तो केवल अज्ञान से कोई कष्ट नहीं होता । इसका सबसे वडा 
उदाहरण बच्चा है । बच्चा में शुद्ध अज्ञान है । स्वतन्त्रेच्छाक्कत पाप उसमें अभी नहीं 
मिला है । इसलिये बच्चा प्रसन्न रहता है । बच्चा अज्ञान में होते हुए भी पापरहित 
( Innocent ) होता है । यदि भगवान्‌ ने अज्ञान लीला के लिये बनाया और 
उसमें गडबडी हम अपनी स्वतन्त्र मर्जी से करते हैं तो इसमें भगवान्‌ का क्या दोष 
है? दृष्टान्त के लिये विज्ञान में विजली का आविष्कार है जिससे संसार के महत्त्व- 
पूर्ण एवं आवश्यक कार्य संचालित होते हैं, किन्तु मानवीय प्रमाददश कहीं विजली 
खतरे का कारण बनती है तो इसमें विजली अथवा विजली बनाते वाले का क्या 
दोष है ? 
, उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट होता है कि अशुभ की समस्या का सन्तोष- 
जूतृक्‌, समाधान है । अशुभ की समस्या देखने में अवश्य ही दुरूह मालम पड़ती है और 
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यह निर्णय दे देना स्वाभाविक है कि अशुभ की समस्या का कोई समाधान रहीं है 
अथवा अशुभ के लिये शिव ही जिम्मेदार है । किन्तु यह उतावलेपन में किया गया ` 
निर्णय ( hasty judgement ) हो कहा जा सकता है । अशुभ को समस्या पर 
यदि गम्भीरता एवं सूक्ष्मता से विचार किया जाय तो हम शोघ्रता में यह निर्णय 
नहीं दे देंगे कि अशुभ की समस्या का कोई समाधान नहीं है अथवा इसके लिये शिव 
ही जिम्मेदार है । उपयु क्त विश्लेषण में यह जो दिखाया गया है कि अशुभ जीव की 
स्वतन्त्र इच्छा से आता है, परमात्मा उसके लिये जिम्मेदार नहीं है--इस अवधारणा 
की संभावना से इंकार नहीं किया जा सकता । 
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जेसा हम पहले देख चुके हैं कि तन्त्रं शास्त्र में शक्ति को वाक्‌ रूप माना गया 
है । अतः सम्पूर्ण सृष्टि-प्रक्रिया को वाक्‌ शक्ति का प्रस्फुरण माना गया है ।' शक्ति को 
वाक्‌ मानने का समुचित कारण है । चैतन्य में जो क्रिया अथवा शक्ति है, स्वाभाविक 
है कि वह विमर्श रूप अथवा चिन्तन रूप ( 1110101712 ) ही होगी।* शारीरिक 
अथवा जड़ क्रिया तो होगी नहीं । साथ ही तन्त्र शास्त्र का यह सिद्धान्त है 
कि विमशं या चिन्तन ( Thinking ) भाषा अथवा वाणी में ही होगा । इसीलिये 
` विमर्श शक्ति की वाक्‌ शक्ति'कहा जाता है और चूंकि वाणी या भाषा प्रथमतः 
ध्वनि रूप (1107161081) है इसलिये उसे नाद या नाद शक्ति भी कहा जाता है । 


वाक्‌ या शब्द शक्ति से जगत्‌ की उत्पत्ति का सिद्धान्त वैयाकरणों ने 
विशेष रूप से प्रतिपादित किया हे । भतृ हरि ने अपने वाक्यपदीय में शब्द को 
हो ब्रह्म मान कर शब्द ब्रह्म से ही सृष्टि रचना मानी। भतृहरि का स्पष्ट 
प्रभाव काश्मीर शैव दाशेनिकों पर दीखता है--अभिनवगुप्त तो स्थान-स्थान 
पर . भतृं हरि को इगित' करते हैं । वैसे सोमानन्द ने अपनी शिवदृष्टि मे 
वैयाकरणों का खण्डन किया है। सोमानन्द ने संभवतः यह मान लिया है कि 
वैयाकरणों की शब्द-सृष्टि चिति शक्ति से विरहित है, अतः सोमानन्द का 
मन्तव्य है कि शब्द शक्ति को विना चित्‌ शक्ति से जोड़े सृष्टि संभव नहीं है । इसी 
कारण सोमानन्द ने वैयाकरणों को व्यंग्य में सीधा या साधु ( 817101607 ) कहा 


१--परात्रिशिका विवरण, पु० ४ 

२--बिमशे ( T107४ ) शब्द का प्रयोग करने से यह नहीं समझना चाहिए 
कि यह बौद्धिक चिन्तन है । यद्यपि यह सत्य है कि हमारी भाषा परमतत्त्व 
को प्रकटित करने में सक्षम नहीं है किन्तु हमारे पास इसके अलावा कोई उपाय 
भी नहीं है कि लोकोत्तर वस्तु को लौकिक भाषा में कहा जाय । अतः जो शब्दा- 
वली प्रकृत अथं को बताने में अधिक से अधिक निकट ( 1091018 ) 
होती है, उसी का प्रयोग किया जाता है । इसी कारण परमतत्त्व में जो विमर्श 
या चिन्तन ( 0008 ) है, वह यद्यपि वौद्धिक चिन्तन नहीं है तथापि 
समीपस्थ ( 1010511182 ) होने के कारण विमशं ( चिन्तन ) शब्द का 
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है ( वैयाकरण साधूनां'“*““""“” ) । किन्तु यहाँ उल्लेखनीय है कि सोमानन्द के द्वारा 
किया गया खण्डन उतना ठीक नहीं है क्योंकि वैयाकरणों के विषय में सोमानन्द की 
अवधारणा एकपक्षीय है । वस्तुतः वैयाकरणों की शब्दशक्ति चिति शक्ति ही है। 
चूँकि वैयाकरणों ने व्याकरण की ही दृष्टि से विचार किया है इसलिये उनका आग्रह 
शब्द शवित पर ही होना स्वाभाविक है। उन लोगों ने स्पष्ट शब्दों में शब्द शक्ति को 
चिति शक्ति नहीं कहा है और इसीलिये सोमानन्द को उनके खण्डन का अवसर मिल 
गया । किन्तु वास्तविक बात यह है कि वैयाकरणों की शब्द शक्ति की व्याख्या ऐसी 
है जिससे अपने आप स्पष्ट हो जाता है कि यह चिति शक्ति ही है । 

वाक्‌ शक्ति के स्तर :--अभिनवगुप्त ने तंत्रालोक' में तथा परात्रिशिका 
विवरण? में वाक्‌ शक्ति का उल्लेख किया है। वाक्‌ शक्ति की सृष्टि क्रम से चार 
भूमिकायें ( 107615 )--परा, पश्यन्ती, मध्यमा तथा वैखरी हैं । इन-शब्द-शक्तियों 
को ठीक से समझने के लिये यह आवश्यक है” कि इन्हें चिति शक्ति के विभेदों तथा 
सृष्टि-क्रम के विभिन्न तत्त्वो के समकक्ष रखकर समझा जाय । इसे निम्नलिखित चार्ट 
की सहायता से समझा जाः सकता है । 

शब्द शक्ति चितृशक्ति तत्त्व ज्ञान 


( वाक्शक्ति) 

_{१-चित्‌ प._ | १-शिव १-अहम्‌ ( [४९ पाए ) 
Vee | २-आनन्द । | २-शक्ति ( ट 5 
२-पश्मन्ती २-इच्छा २-सदाशिव २-अहमिदम्‌ (nity in-diffe- 

rence) 

३--मध्यमा ३-ज्ञान ३-ईश्वर ३-इदमहृम्‌ ( ७०६) ¡n-4iffe- 
| rence ) 
४--वंखरी ४-ङ्रिया ४-सद्विद्या ४-अहञ्चइदञ्च ( पाए उ 


difference ) 
परा :--जो परा वाक्‌ भूमि है, वह जैसा कि नाम से स्पष्ट है,सृष्टि से परे 
( Transcendent ) है । वस्तुतः शिव-शक्ति रूप? है जो शक्ति की दृष्टि से 
_चिद्‌ एवं आनन्द का स्तर है। यहाँ जगत्‌ नहीं है। दूसरे शब्दों में, यहाँ केवल 
१ -तन्त्रालोक ३।६६ से आगे तक. 
२--परात्रिशिका विवरण पृ० ३ से १५ तक, 
३ चिन्मात्रमेव देवी च 
सा परा परमेश्वरी ॥। 
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शिङ्ल-शक्ति तत्त्व है जिसमें जगत्‌ रचना की इच्छा भी नहीं है । इसे अहम्‌ ( ३००]८९६ 
ला फ्फाँपु ) एवं इदम्‌ ( 0००६ ०7 वामिटाटा८८ ) की भाषा में कहेंगे कि 
यह केवल अहम्‌ अथवा शुद्ध अहम्‌* की स्थिति है। यहाँ इदम्‌ ( जगत्‌ ) नहीं आया 
है । यह पूर्णाहम्‌ यो पूर्णाहन्ता की स्थिति है 1२ 

सृष्टि के लिये सृष्टि से परे परा वाक्‌ भूमि की अवधारणा इसलिये आवश्यक 
है कि जिस तत्त्व से सृष्टि का विकास हुआ है,वह यदि स्वयं सृष्टि रूप ही हो तो वह 
सृष्टि का आधार किस प्रकार होगा, इसलिये उसे सृष्टि से परे ( Transcend . 
९०) होना चाहिए। साथ ही उसे ऐसा परे नहीं होना चाहिए जो सृष्टि से 
असम्बद्ध ही हो बल्कि वह ऐसा होना चाहिए कि जो सृष्टि रूप ( Immanen )' 
भी हो सके । शिव तत्त्व ऐसा ही है । शिव तत्त्व अपने आप में पूणं एवं निरपेक्ष है; 
उसमें सृष्टि की अपेक्षा नहीं है । किन्तु उसकी यह भी खूबी है कि वह अपने 
स्वातन्त्र्य से जगत्‌ रूप भी वन जाता है । दूसरे शब्दों में, तत्त्व की जो परम अवस्था 
है ( जिसे परमशिव, पराशक्ति, परम चैतन्य अथवा परावाक्‌ कहा जाता है ) वह स्वयं 
में सृष्टि से परे है, किन्तु उसके स्वातन्त्र्य से सारी सृष्टि उसी में से निकलती है । 


परा अवस्था ( [729९०0९7८९ ) से जगत्‌ की उत्पत्ति कैसे होती है ? 
क्या जगत्‌ परा वाक्‌ में बीज रूप (०(८109119) से अन्तनिहित ( Contained) 
है अथवा जगत्‌ वहाँ पहले से बीज रूप में अन्तनिहित नहीं है, वरन्‌ परा शक्ति के शुद्ध 
स्वातन्त्र्य से उद्भूत होता है? रामानुज, हेगेल आदि के अनुसार यह होगा कि परम- 
तत्त्व में जगत्‌ या भेद बीज रूप से पूर्व निहित है और वही भ्रकटित या व्यक्त 
( ४०ए४]1560 ) होता है । किन्तु काश्मीर शैव शास्त्र में ऐसा नहीं माना जाता कि 


१-यह पहले ही दिखाया जा चुका है कि शुद्ध अभेद ( P7९ फणा ) 
की स्थिति में भी अहम्‌ विमशं हो सकता है । अहम्‌ विमर्श के विषय में अद्वेत- 
वेदान्त का न्याय (10९० ) यह है कि जब तक भेद का अर्थात्‌ इदम्‌ का 
ज्ञान नहीं होगा तब तक अहम्‌ का भी विमशें नहीं होगा; और इसीलिये अद्वेत- 
वेदान्ती परब्रह्म में जो शुद्ध अभेद की अवस्था . है, अहम्‌-विमर्श ( 50. 
Consciousness ) नहीं मानते, किन्तु जैसा कि हम पहले देख चुके हैं 
काश्मीर शैव दर्शन में अहम्‌ विमर्श का न्याय द्वेत-ज्ञान नहीं है; वरन्‌ क्रिया या 
स्पन्द है । भेद या इदम्‌ के नितान्त अभाव में भी परमशिव में नित्य स्पन्द 
रूप में अहम्‌ विमशं रहता है । 

२--“निराशंसात्पूर्णादहमिति पुराभासयति यद । 


-- ३० प्रण वि०, १ (मंगलाचरण ) 
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जगत्‌ पहले से शिव में निहित है, वरन्‌ यह माना जाता है कि शिव में जगत्‌ विल्कुल 
नहीं है, जगत्‌ की रचना शुद्ध स्वातन्त्र्य से होती है। वैसे काश्मीर शैव दर्शन में दृष्टान्त 
के लिये ऐसी भाषा का भी प्रयोग किया गया है जिसका अर्थ हेगेल की तरह लगाया 
जा सकता है, किन्तु ऐसा करना गलत होगा । उदाहरण के लिये यह दृष्टान्त दिया 
गया है कि जैसे मयूर के अण्डे में कोई विभेद नहीं दीखता, फिर भी उसी से भिन्न 
रंग-रूप निकलते हूँ, अथवा जैसे वीज में वृक्ष न दिखायी पड़ने पर" भी सारा वृक्ष 
उसी से निकलता है, उसी प्रकार शिव में जगत्‌ न दिखने पर भी सारा जगत्‌ उसी में 
से निकलता है । इन दृष्टान्तों का कोई यह भी अथं रगा सकता है कि जैसे अण्डे में 
अथवा बीज में मयूर अथवा वृक्ष वीज रूप से ( [०६९०६।०]]/ ) सन्निहित रहता ` 
है और वही बीजरूपता ( [0०६८718119 ) बाद में व्यक्त ( actualised ) 
होती है । उसी प्रकार शिव में जगत्‌ बीज रूप से अन्तर्निहित है और सुष्टि-क्रम में 
वही अभिव्यक्त होती है। किन्तु ऐसा अर्थ लगाने से गलती यह हो जायेगी कि शिव में 
स्वातन्त्र्य का अभाव अथवा विवशता ( ९९171777877 ) मानना पड़ेगा । बीज 
में विवशता (१९६९71117371) है! एक तो बीज में जैसी संरचना निहित है वैसा ही 
वृक्ष बनेगा, दूसरे तरह का नहीं हो सकता । दूसरे, बीज को उगने के लिये समुचित 
परिस्थिति मिळू जाय तो वीज जमने से इन्कार नहीं करता, उसे जमना ही पड़ेगा 

` और वृक्ष बनना ही पड़ेगा । किन्तु शिव में किसी प्रकार की विवशता (determin 
181 ) नहीं है, शिव में पूर्ण स्वातन्त्र्य है । साथ ही शिव ' पूर्ण रूप से अनुत्तर? या 
पर है जहाँ जगत्‌ नहीं है ।5 ये दोनों बातें काश्‍मीर शैव दर्शन के मुलभूत सिद्धान्तो 
में से हैं। अतः उपयु क्त दुष्टान्तों को दार्ष्टान्त पर सम्पूर्ण अर्थं में लागू करना ठोक 
नहीं है । यही मानना उचित होगा कि मग्रूराण्ड एवं वीज आदि दृष्टान्तो का प्रयोग 
केवल इतना ही दिखाने के लिये किया गया है कि जैसे मयूराण्ड अथवा बीज में 
मयूर अथवा वृक्ष न रहते हुए भी चला आता है, उसी प्रकार शिव से जगत्‌ चला 
आता है । इन दुष्टान्तों का प्रयोग यह दिखाने के लिये नहीं किया गया है कि जगत्‌ 
बीज रूप से शिव में नहीं है । 


न डड निक लल क क मक ककत मि 1 मदी 
१-खीज वाळा दृष्टान्त उपनिषद्‌ में भी पाया जाता है। 


२-अभिनवगुप्त ने परात्रिशिका विवरण में शिव की अनुत्तरता ( पर रूपता ) 
पर विस्तृत आग्रह किया है । 
--प० त्रि० वि० १ शलो० की टीक। 


३-¬इस विषय का विवेचन पहले ही स्वातन्त्यवाद के प्रसंग में किया जा चुका है। 
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२, उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट है कि वाक्‌ की परा अवस्था अपने आप 
में पूर्णतया स्वतन्त्र तथा निरपेक्ष है । इसमें जगत्‌ (इदम्‌) का संथा अभाव है; यहाँ 
केवल अहम्‌ है । दूसरे शब्दों में, परा वाक्‌ भूमि शिव-शक्ति तत्त्व की परम अवस्था 
है? जो जगत्‌ से निरपेक्ष है । पंचशक्तियों की दृष्टि से यह चिद्‌ आनन्द का स्तर 
है जिसे स्वरूप शक्ति कहा जाता है । उपनिषद्‌ के सच्चिदानन्द स्वरूप ब्रह्म से 
इसकी तुलना की जा सकती है । 

पश्यन्ती :--जब परावाक्‌ भूमि में अपने स्वातन्व्य से लीला के लिये 
जगत्‌ रचना करने की इच्छा उठती है ( अथवा यों कहा जाय कि जगत्‌ रूप 
यनने की इच्छा होती है) तो परा वाक्‌ भूमि में ही उत्पन्न इस नवीन 
वाक्‌ भूमि को पश्यन्ती दशा कहते हैं। पश्यन्ती दशा में जगत्‌ या इदम्‌ 
केवल इच्छा रूप में रहता है। छत्तीस तत्त्वों की दृष्टि से शुद्ध अध्वा का 
तत्त्व 'सदाशिव' पश्यन्ती दशा का वाज्लक है। पंच शक्तियों की दृष्टि से यह इच्छा 
शक्ति का स्तर है । । चूंकि यहाँ जगत्‌ केवल इच्छा रूप में ही वर्तमान है, दूसरे 
शब्दों में, चूँकि इदम्‌ अहम्‌ में ही पूर्णतया समाहित है, इसलिये यह 'अहमिदम्‌' 
की अवस्था है । यहाँ इदम्‌ या भेद अभी स्पष्ट नहीं हुआ है, यहाँ इदम्‌ या भेद 
केवल उन्मुखता की स्थिति में है । इसीलिये अभेद ही प्रधान है, भेद मात्र उन्मुख है । 
इसीलिए इसकी उपमा बीज के उच्छुनता ( जमने के लिए फूलना ) से दी गई है । 
* उपनिषद्‌ में ब्रह्म की 'सैक्षत एकोऽहम्‌ बहुस्यामि" वाळी अवस्था वस्तुतः 
पश्यन्ती दशा ही है; यहाँ ब्रह्म जगत्‌ रूप बनने की इच्छा करता है । 


सध्यमा :--कोई भी कर्ता किसी काये का निर्माण करता है तो कार्य-रचना 
की प्रक्रिया में तीन स्तर आवश्यक खूप से वर्तमान होते हैं जिसे इच्छा, ज्ञान और 
क्रिया इन तीन नामों से अभिहित किया गया है । सर्वप्रथम कर्ता में कार्य-विशेष 
को बनाने की कर्ता के मन में इच्छा उत्पन्न होती है। यही इच्छा शक्ति का स्तर 
है, इसके बाद जिस कार्यं की रचना करनी है, उसका पूर्ण चित्र कर्ता के मन में 
स्पष्ट रूप से आभासित हो जाता है। यह ज्ञान-शक्ति का स्तर है । यहाँ कार्यं अभी 
कर्ता के मन में ही अथवा चेतन्य में ही रहता है । चू कि यहाँ कार्य बाहरी वस्तु रूप 
में नहीं आया रहता है, वरन्‌ मन में ही ज्ञान ( 1064 ) रूप में रहता है, इसलिए 
इस' स्तर को ज्ञान शक्ति का स्तर कहा जाता है। इसके वाद कर्ता मन में स्पष्ट 
१--चितिः प्रत्यवमर्शात्मा परा वाक्‌ स्वरसोदिता । 
YF ई० प्र० वि०, 1-२०३ 
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हुए काये को वाहर वस्तु रूप में निर्माण करके रख देता है । यह क्रिया है । उदाहरण 


के लिये कुम्भकार को घड़ा बनाना है, सर्वप्रथम कुम्भकार के मन में घडा वनाने | 


की इच्छा ( इच्छा-शक्ति ) उठेंगी, तत्पश्चात्‌ जैसा घडा बनाना है, उसकी स्पष्ट 
आकृति कुम्भकार के मन में आ जायेगी, तत्पश्चात्‌ कुम्भकार घडा बना कर रख 
देगा ( क्रिया-शक्ति ) | यही तीनों इच्छा, ज्ञान क्रिया के तीन स्तर हैं जो किसी भी 
कार्ड रचना में होते है । शिव भी जगत्‌ की रचना करता है तो उसमें भी ये तीनों 
स्तर स्वाभाविक हुँ | पश्यन्ती या सदाशिव अवस्था इच्छा का स्तर है, मध्यमा या 
ईश्वर की अवस्था ज्ञान का स्तर है तथा वंखरी या सद्विद्या क्रिया का स्तर है। 


स्पष्ट है कि मध्यमा वाक्‌ भूमि इच्छा-ज्ञान-क्रिया की स्तर त्रयी में ज्ञान 
का स्तर है। यहाँ जगत्‌ इच्छा अवस्था से तो आगे आ गया रहता है किन्तु बाहर 
प्रकटित होने वाली क्रिया अवस्था से अभी पहले ही रहता है। इस अवस्था में 
जगत्‌ शिव चैतन्य में केवल ज्ञान या विमशं रूप में रहता है जैसे कि कुम्भकार के 
मन में घट की स्पष्ट आकृति आ जाती है । मध्यमा दशा तत्त्वों की दृष्टि से ईश्वर 
तत्त्व का परिचायक है; शक्तियों की दृष्टि से ज्ञान शक्ति का स्तर है। यहाँ जगत्‌ 
भेद या इदम्‌ , पश्यन्ती की तुलना में अधिक स्पष्ट हो जाता है अथवा अधिक बहिर्गत 
हो जाता है, किन्तु फिर भी अहम्‌ में ही धारित होता है, इसलिये इसे इदम्‌ अहम्‌ 
की अवस्था कहते हैं । यहाँ इदम्‌ स्पष्ट रूप से शिव चैतन्य में आ जाता है किन्तु 
चैतन्य में विमर्श रूप में रहता है, वस्तु रूप में बहिगित नहीं होता । . 

वैखरी :--मध्यमा अवस्था में इदम्‌ या जगत्‌ चैतन्य में ही ज्ञान अथवा 
विमर्श रूप में रहता है; किन्तु उसके वाद जब जगत्‌ या इदम्‌ वहिगंत्‌ होकर 


१--विमर्श ( 14९६०7 ) और आभास ( appearance or projection ) 
में यह मौलिक भेद है कि विमशं में वस्तु मन में ही ज्ञान या प्रत्यय (1९2) के 


रूप में रहती है; वह बाहर नहीं दिखाई देती है; किन्तु आभास में वस्तु बाहर 
दिखायी देती है भले ही यह ज्ञान रहता है कि दिखायी देने वाली वस्तु चैतन्य 
` का आभास हे । अतः यह कहा जा सकता है.कि विमशं में वस्तु कल्पना में हो 
रहती है, दृश्य नहीं बनती, किन्तु आभास में दृश्य बन जाती है । उदाहरण के 
लिये जव हम भन में मुख की कल्पना करते हैं तो यह विमश है किन्तु 
जव दर्पेण में मुख प्रतिबिम्बित होता है ( भले ही यह ज्ञान रहता है कि प्रतिबिम्ब 
मात्र है ) तो यह आभास है। बिमर्श और आभास में वही भेद है जो कल्पना 
और प्रतिविम्ब में। इसीलिये आभास को प्रतिविम्ब भी कहते हैं । मध्यमा 


और वैखरी दोनों ही अवस्थाओं में “इदम्‌' चैतन्य में ही धारित होता है किन्तु 
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वाह्म्रभास के रूप में स्थित हो जाता है तो यह वैखरी अवस्था है । वेखरी अवस्था 
क्रिया-शक्ति का स्तर है ।१ तत्त्वों की दृष्टि से यह सद्विद्या की अवस्था है । चूँकि 
इस अवस्था में इदम्‌ या जगत्‌ स्पष्ट आभास रूप में अहं (9९1) से बाह्य हो जाता 
है और साथ ही अहं उसको धारण भी किये रहता है, इसलिये इसमें जो अनुभूति 
होती है वह 'अहञ्च इदः्व' होती है । यहाँ ध्यान देने योग्य वात है कि इदम्‌ अहम्‌ 
से बाह्य आभासित होने मात्र से वह अहम्‌ से अलग नहीं हो जाता । सद्विद्या 
अवस्था की यह विशेषता है कि इसमें जगत्‌ वाहर दीखता है किन्तु यह ज्ञान रहता 
है कि यह मुझमें हो रहता है और मुझसे ही धारित होता है । इसकी तुलना कुछ 
सीमा तक जादूगर अथवा योगी के द्वारा की गयी उत्पत्ति से की जा सकती है। 
योगी अपने चैतन्य से ही उसको धारण किये रहता है और इस बात का उसे ध्यान 
रहता है । उसी प्रकार वेखरी | अवस्था में अहम्‌ से इदम्‌ वाहर निकल कर भी अहं 
के द्वारा धारित रहता है और इसका ज्ञान भी रहता है । 


उपयूक्त विवेचन से यह स्पष्ट है कि पश्यन्ती, मध्यमा और वेखरी अवस्था 
में जो भेद है, वह वस्तुत. इदम्‌ की स्थिति को लेकर ही है । अन्तः और वाह्य की 
भाषा में कहें तो पश्यन्ती से वेखरी तक 'ईदम्‌' उसी क्रम में अधिक बाह्य होता 
जाता है, अर्थात्‌ पश्यन्ती में आन्तरिक रहता है, मध्यमा में उससे अधिक बाह्य होता ' 
है और वैखरी में उससे अधिक बाह्य हो जाता है। सूक्ष्म और स्थूल की भाषा में 
कहें तो इदम्‌' पूर्वापर क्रम से अधिक-अधिक स्थूल होता जाता है । इस प्रकार हम 
कह सकते हैं कि पश्यन्ती से वेखरी तक की यात्रा आन्तरिक से बाह्य की ओर, सूक्ष्म 
से स्थूल की ओर, अव्यक्त से व्यक्त कौ ओर, अहं से इदम्‌ की ओर है । 

परा शक्ति की सृष्टि-रूप होने के इस क्रम को उपमा माता के गर्भ से शिशु 
उत्पन्न होने से दी जा सकती हैं। मां की जो अवस्था शिशु उत्पन्न होने से परे को 
है, अर्थात्‌ जहाँ गर्भाधान भी नहीं हुआ है और स्त्री विना शिशु के अपने आप में है, 


दोनों अवस्थाओं में यह मौलिक भेद है कि मध्यमा में 'इदम्‌' मानसिक कल्पना 
(1024 ) मात्र के रूप में रहता है, जवकि वेखरी में वह बाहर प्रतिबिम्बित 
या आभासित होता है अर्थात्‌ दृश्य बन जाता है । 
१--वैखरी नाम क्रिया 
ज्ञानमयी भवति मध्यमा वाक्‌ । 
इच्छा पुनः पश्यन्ती 
सूक्ष्मा समरसा वृत्तिः ॥ 
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वह॒परा स्थिति से तुलनीय है । जव गर्भाधान हुआ तो यह पश्यन्ती ( सदाशिव, 
इच्छाशक्ति ) स्थिति है, स्मरणीय है कि गर्भाधान में शिशु के अस्तित्व का प्रारम्भ 
मात्र होता है, शिशु का स्पष्ट रूप गभं में नहीं आया रहता । गर्भाधान के वाद 
जब गर्भ में ही शिशु का पुरा रूप स्पष्ट रूप से आ जाता है और अभी प्रसव 
नहीं हुआ रहता तो यह मध्यमा ( ईश्वर और ज्ञानशक्ति ) स्थिति है । इसके वाद. 
जव गर्भस्थित शिशु का प्रसव होकर शिशु जव माता के गर्भ से बाहर आ जाता है 
तो यह वेखरी ( सद्विद्या और क्रिया शक्ति ) स्थिति है । प्रसव के पूर्व की स्थितियों 
में माता को शिशु से अपने तादात्म्य का ज्ञान तो रहता ही है, प्रसव के वाद भी 
रहता है, अर्थात्‌ बच्चा गर्भ से बाहर निकल जाने के वाद भी माता यह जानती 
' है कि यह मुझसे ही वाहर निकला है और मेरा ही है । उसी प्रकार पराशक्ति वैखरी 
दशा में भी जगत्‌ को अपने से बाहर निकाल कर भी, यह जानती है कि जगत्‌ 


मुझसे तादात्म्य में है। इसीलिये वैखरी या सद्विद्या अवस्था तक शुद्ध अध्वा* 
माना जाता है । - 


चेखरी की अशुद्धावस्था सें अभिव्यक्ति :--परा शक्ति या चिति शक्ति 
का वैखरी तक जो विकास ऊपर दिखाया गया है, वहीं तक सृष्टि रुक नहीं जाती; 
वहाँ तक तो चिति शक्ति शुद्ध अवस्था में रहतो है और जगत्‌ या इदम्‌ का ज्ञान 
शुद्ध आभास रूप में रहता है । इसके बाद माया और माया के परिणाम पंचकंचुक 
लगने से चित्‌ शक्ति सीमित हो जाती है* जिसे अणु, पशु या पुरुष कहा जाता 
है । अणु या पुरुष को इदम्‌ से अभेद का ज्ञान नहीं रहता, वह यही समझता है कि 
जगत्‌ मुझसे भिन्न एवं स्वतन्त्र है। दूसरे शब्दों में, जगत्‌ स्वतन्त्र जड़ वस्तु के रूप 
में दीखता है जो हम सवको हो रहा है । जगत्‌ अपने आप में स्वतन्त्र जड़ सत्ता 
न होते हुए भी हम उसे ऐसा संमझते हैं । अद्वैत-वेदान्त में इसे ही व्यवहार-दशा 


एवं बौद्ध दर्शन में संवित-सत्य कहते हैं । लोक व्यवहार की 
की अशुद्धावस्था है । हह है हार की यह दशा वैखरी वाक्‌ 


का अन्तर “अह से 'इदम्‌' के अभेद और भेद के ज्ञान पर निर्भर है। अहं का 
जब (इदम्‌' से अभेद ज्ञान है तो यह शुद्ध अवस्था है और इदम्‌ को जब अपनें 
से भिन्न और स्वतन्त्र समझा जायेगा तो वह अशुद्ध अवस्था होगा । सृष्टि 
के विकास में सद्विद्या अवस्था तक इदम्‌' से अभेद का ज्ञान बना रहता है, 
. इसीलिए वहाँ तक अशुद्धावस्था है। इसके बाद माया (पंचकंचुक सहित) लग 


जाने से 'अहं' ( पुरुष ) यह समझने लगता है कि इंदम्‌' ( जगत्‌ ) मुझसे 


अलग है, यह अशुद्धावस्था है । 
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> भाषीय विज्ञानवाद (107801806 1त८811511 ) :--शुद्ध भाषा 
( 19180482 ) की दृष्टि से विचार करें तो वहाँ भी यह स्पष्ट होगा कि हम 
जगत्‌ का जो ज्ञान कर रहे हैं, वह पूर्णतया भाषा रूप (!ग्रप्टणांई1८ ) ही 
है । वस्तु ज्ञान सापेक्ष ह और ज्ञान शब्द सापेक्ष है। तात्पय यह है कि ज्ञानात्मक 
( Epistemol0ica] ) दृष्टि से विचार करें तो यह स्पष्ट होगा कि हम जो 
जगत्‌ को ग्रहण करते हैं, वह भाषा या शब्द में ही करते हैं और यही नहीं कि 
` वस्तु का ज्ञान होने में शब्द मात्र सहायक है वल्कि ऐसा है कि हमारे पास वस्तु 
शब्द वन कर ही आती है अर्थात्‌ हम जो वस्तु-ज्ञान करते हैं वह शब्द ही है। 
शब्द और अथे ( वस्तु ) में वस्तुतः भेद नहीं है क्योंकि हम अर्थ को ग्रहण करते हैं 
तो शब्द रूप में ही ग्रहण करते हैं। उदाहरण के लिये घट का जो हम ज्ञान करते हैं तो 
घट शब्द से हो उसे ग्रहण करते हैं । यदि हमारे पास घट शब्द न हो तो घट का ज्ञान 
हम क्या कह कर करेंगे । यदि यह कह्य जाय कि हमारे पास घट शब्द न होने पर 
हम घट वस्तु को देख कर यह भले न कहें कि यह घट है किन्तु इतना तो कहेंगे कि 
यह एक वस्तु है; तो उत्तर यह होगा कि “वस्तु” कह कर ग्रहण करने में भी वस्तु 
तो शब्द ही है। ऐसा नहीं हो सकता कि विना किसी शब्द प्रयोग के ज्ञान हो जाय, 
कोई न कोई शब्द का प्रयोग करना ही पड़ेगा । दूसरे शब्दों में, जगत्‌ ज्ञान सापेक्ष 
है और ज्ञान विकल्पात्मक है। विकल्प ( 21९४०71९8 ) के प्रयोग के विना ज्ञान 
हो ही नहीं सकता । यदि हमारे पास विकल्प या शब्द न हों तो जगत्‌ की सत्ता 
शब्द निरपेक्ष हो भी तो भी हमको उसका ज्ञान केसे होगा । इसीलिए हम हमेशा 
ही जगत्‌ को विकल्प या शब्द रूप में ग्रहण करते हैं।' अतः जगत्‌ को भाषा की 
दृष्टि से विकल्प या शब्द रूप कहा जा सकता है । इसीलिए तन्त्र का यह सिद्धान्त 
कि सारा जगत्‌ वाक्‌ या शब्द रूप है, समीचीन हो है । उपयु क्त आशय को उत्पल- 
देव ने अपनी ई० प्र० कारिका के ज्ञानाधिकार में उल्लिखित किया है एवं अभिनव 
गुप्त ने उसी की अपनी विमशिनी टीका में विस्तृत व्याख्या की है ।* 
मुख से जो शब्द हम वोलते हैं; उस भाषा या शब्द की दृष्टि से अवस्था 
भेद करें तो परावस्था का शब्द वह होगा जो वस्तुतः निःशब्द है अर्थात्‌ जहाँ शब्दों 
का कोई रूप अभी प्रकटित नहीं ह॒आ है, किन्तु जो सभी शब्दों के प्रकटन का स्रोत 
है । इस प्राथमिक शब्द ( 1111101013] 0०७०५ ) को ३२ कहा गया है । हमारे 
भीतर शुद्ध चिति रूप में यह ॐ विद्यमान है । यह परावाक्‌ है। जब हम शब्द को 
१--नास्त्यसौ प्रत्ययो लोके तं हरि; वष्यपदीय 
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प्रकटित करने के लिये वोलने की इच्छा करते हैं तो यह पश्यन्ती वाक्‌ है । “इसके 
बाद बोले जाने वाले शब्द का पूर्ण रूप हमारे मन में स्पष्ट रूप से आ जाता है^ 
तो यह मध्यमा वाक्‌ है । जब हम इसे मुख से उच्चरित ( ॥0८०1०६८ 5000 ) 
करते हैं तो. यह वेखरी वाक्‌ है । 

घणे करम :--तन्त्रों में सृष्टि तत्त्व को संस्कृत वर्णमाला (Sanskrit 
1113106) के रूप में दिखाने को भी एक स्पष्ट रीति है। अभिनगुवप्त ने तन्त्रालोक 
के तीसरे आह्विक में इसे दर्शाया है । अ, आ, इ इत्यादि स्वर वर्ण एवं क, ख, ग, 
इत्यादि व्यञ्जन वर्णो को सृष्टि तत्त्व के विभिन्न अंगों के रूप में माना गया है । 
यह स्पष्ट नहीं है कि ये वर्ण स्वयं में सृष्टि रूप माने गये हैं अथवा सृष्टि तत्त्व के 
प्रतीक ( 9४0०1 ) माने गये हैं। तत्त्रो में जो वर्णन मिलता है, उससे तो 
यही लगता है कि ये वर्ण सृष्टि तत्त्व के प्रतीक रूप, में नहीं लिये 'जाँ रहे हैं बल्कि 
इनको स्वयं तत्त्व रूप माना जा रहा है। अभिनवगुप्त के एतद्‌ विषयक विवेचन 
में यद्यपि कुछ अधिक स्पष्टता आई है, फिर भी अभिनवगुप्त ने लगभग ततन्त्रो की 
ही प्रणाली का अनुगमन किया है और यह स्पष्ट नहीं किया है कि ये वर्ण सृष्टि- 
तत्त्व के प्रतीक हैं ।* 


१-चन्त्र का यह सिद्धान्त है कि शब्द और अर्थ अभिन्न हैं । प्रत्येक शब्द अपना 
अर्थ लिये हुए है । विना अर्थ ग्रहण के शब्द का ही अस्तित्व नहीं होगा। यदि 
हम कोई निरथंक शब्द बोलते हैं तो उसे वस्तुत: शब्द ही नहीं कहा जा सकता । 
अतः शब्द के साथ अर्थ मिला हुआ ही आता है। इसीलिए मध्यमा वाक्‌ 
के सन्दर्भ में यह कहना समीचीन है कि शब्द मन में पूर्ण रूप से प्रकटित हो 


जाता है । इसका तात्पर्य इतना ही है कि वस्तुतः अर्थं पूणं रूप से प्रकटित 
हो जाता है । 


२-तान्तरिक दर्शन में इस प्रकार की अस्पष्टता अन्य स्थानों पर भी दिखायी देती 
है । उदाहरण के लिए संविद्रूप शिव को कैलाशवासी शंकर के रूप में और 
शक्ति तत्त्व को पावंती के रूप में मानने में भी यह स्पष्ट नही किया गया 


है कि शंकर-पावंती वाला रूप शिव-शक्ति का प्रतीक मात्र है अथवा अपने , 


आप में सत्य है। चू'कि शैव मत धार्मिक मत है 

» इसलिये वहाँ यही माना 
गया है कि यह अतीक न होकर अपने में भी सत्य है । तन्त्रो की विचारधारा 
को सुताकिक ( 1२४४४078) ) रूप में रखने का प्रयत्न करने वाले अभिनव 


गुप्त ने भी संभवतः धामिक-भावना का ही आदर करने के लिए, इसे स्पष्ट | 


रूप से प्रतीक नहीं कहा । 
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> वरणंमाला का जो प्रथम वर्ण 'अ' है, वह सर्वाधिक महत्व का है क्योंकि 
वर्णो की दृष्टि से वह प्रथम एवं स्वतन्त्र सत्ता है। वाकी वर्ण उसी के योग से 
वनते हैं और परवर्ती सभी वर्णो में !अ' अनुस्यूत रहता है ।* अभिनवगुप्त के 
अनुसार यह 'अ' वर्ण परमशिव है जो अनुत्तर है। यह निरपेक्ष है क्योंकि इसके 
उच्चारण में किसी अन्य वणं की सहायता नहीं सेनी पड़ती । वाकी स्वर वणं इस 
'अ' की ही विभिन्न अवस्थाये हैं । दूसरे शब्दो में, अ ही दीघ हो के आ हो गया है, 
अ ही मुड़कर इ हो गया है, और फिर आगे चलकर ए, एँ, ओ, औ हो गया है, 
इत्यादि । आगे व्यञ्जन वणो में भी यह विशेषता है कि विना स्वर वणं के उनका 
उच्चारण नहीं हो सकता । उदाहरण के लिए 'क' का उच्चारण विना 'अ' के नहीं 
हो सकता । 'क' का अर्थ ही है 'क्‌'+-'अ' । 
वर्णमाला के विश्लेषण; से यह भी स्पष्ट है कि स्वर वणे सूक्ष्म है तथा शुद्ध 
हैं; किन्तु व्यञ्जन वर्ण स्थूल हैं और मिश्र हैं। चू कि स्वर वर्ण आदि वणे हैं, सूक्ष्म 
निरपेक्ष एवं अन्तर्यामी हैं, इसलिये इन्हें शुद्ध चैतन्य तत्व रूप माना गया है । 
असे औ तक स्वर के जो विभिन्न भेद हैं, वे इसी चिति तत्त्व के विभिन्न अवस्था- 
भेद हें । उदाहरण के लिये अ अनुत्तर परम शिव है और 'आ' आनन्द अथवा शक्ति 
है। इस प्रकार 'अ' शिव है, 'आ' शक्ति है; 'अ' चित्‌ है, 'आ' आनन्द है; 'अ' 
ज्ञान है, 'आ' क्रिया है, 'अ' प्रकाश है, 'आ' विमर्श है। आगे का जो इ वणं है, 
वह इच्छा-शक्ति ( सदाशिव ) है । इच्छा शक्ति में भी दो स्तर-भेद किये जा सकते 
हैं -एक जन्म लेती हुई जो इ और दूसरी वधित या 'उच्छन' हुई जोई है । उसी 
प्रकार ए और एँ पूर्ववत स्तर-भेद से ज्ञान शक्ति ( ईश्वर ) है। ओ और ओ भी 
उसी प्रकार से क्रिया-शक्ति ( सद्विद्या है ) ।- इस प्रकार अनुस्वार ( * ) को विन्दु 
कहा जाता है जिसका अर्थ है वेत्ता अथवा ज्ञाता ( वेत्तैव विन्दुः ) । विसगं ( $ ) 
का अर्थ है विसर्जन अर्थात्‌ सृष्ट । अतः विन्दु शिव है और विसगं उसको सृष्टि । 
उपयुक्त व्याख्या से यह भी स्पष्ट है कि स्वर सृष्टि शुद्धाध्वा है क्योंकि 
इसमें शुद्धाध्वा के ही स्तर के तत्त्व हैं | वणों की दृष्टि से भी यह सही है क्योंकि 
व्यंजनों वाली अशुद्धता, मळावरोहिता एवं सापेक्षता से ये मुक्त हैं । व्ञ्जन वर्ण स्थूल 
किया जाता है, इसलिये इन्हें कोरा प्रतीक मानने से शद्धा में कमी आ 
सकती है । 
१-तं० आ०, ३ मा० 
२--यहाँ ज्ञान और क्रिया शिव-शक्ति के अर्थ में लिया जा रहा है, न कि इच्छा, 
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सृष्टि के द्योतक हैं जिसमें पुरुष, प्रकृति से लेकर पंच महाभूत तक सारे तत्त्व निहित 
हँ । व्यञ्जन स्थूल हैं और स्वर सूक्ष्म, व्यञ्जन सापेक्ष हैं और स्वर निरपेक्ष अर्थात्‌ 
सृष्टि स्थूल और जड है, किन्तु शिव सूक्ष्म तथा चेतन रूप है । साथ ही शिव निरपेक्ष 
है, उसे अपने अस्तित्व के ल्यि किसी का सहारा लेना आवश्यक नहीं है किन्तु 
अस्तित्व विना सहारे का नहीं है । व्यञ्जन विना स्वर की सहायता से नहीं बोले 
जा सकते, सृष्टि तत्त्व विना शिव के अन्तभूत रहे टिक नहीं सकते ! स्वर व्यञ्जन 
में छिपा हुआ है अर्थात्‌ शिव सृष्टि में छिपा हुआ है । 

वर्णमाला के अन्तिम तीन वर्ण क्ष, त्र, ज्ञ चूंकि मिश्र वर्ण हैं, इसलिये 
वास्तविक वर्णमाला ह पर ही खत्म होती है । इस प्रकार वर्णमाला अ से प्रारम्भ 
होकर ह पर समाप्त होती है । इस प्रकार सारे तत्त्व 'अ' और 'ह' ( अहं ) में 
आ गये । इसका तात्पर्य यह हुआ कि जो ज्ञानी होगा, उसको ये सादे तत्त्व अपने 
भीतर यानी अहं में दिखायो देगें। इसीलिए तान्त्रिक साधना में अहं-भावना का 
अभ्यास बताया गया है । अहं भावना का अर्थ है अ से लेकर ह तक समस्त तत्त्वो 
को अपने भीतर देखना । अहं का यह विशेष अर्थ हुआ।* चूंकि अ से लेकर ह 
तक सभी वणो को अपने आप में अर्थात्‌ अहं में सभी तत्त्वों की आहुति की जाती 
है, अर्थात्‌ समस्त तत्त्वों को अहं वे. साथ अभेद कर दिया जाता है । इसलिये यह 


= में हैं |] 
अहं याग है। अ से लेकर ह तक सभी तत्त्व मुझमें हैं, इसका ज्ञान होना साधना का 


सर्वोच्च स्तर ( शाम्भवोपाय ) है । अहं ही पूर्णाहंता है । यह अहं व्यष्टिपरक 
नहीं है, यही समष्टि है, पूर्णाहन्ता है । यही शिवरूपता है । 


नाल पमन? 


१--सृष्टि-प्रक्रिया के परे जो शिव-शक्ति तत्त्व अथवा चिदानन्द है, वहाँ केवल अपने 
आप का ज्ञान ( अहं ) रहता है, वहाँ वाकी तत्त्व नहीं रहते । यह अहं का 
प्रथम अर्थ है। यह अहं चंतन्य का नित्य स्पन्द है जो सृष्टि न रहने पर भी 
रहेता है । जब इस पर अवस्था से इच्छा, ज्ञान क्रिया की प्रक्रिया से पूरी सृष्टि 


होती है तो उस समय जो शिव को ज्ञान होता है कि यह सव मैं ही हूँ, वह 


अहं का दुसरा रूप है । 
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सृष्टि की अभिव्यक्ति एवं प्रख्य का क्रम शिव और शक्ति, प्रकाश और विमर्श का 
प्रसार और संकोच है । चैतन्य की अभिव्यक्ति के ये विभिन्न रूप छत्तीस वर्गों या तत्त्वों 
में वणित हैं ॥ इनकी निश्चित संख्या के विषय में शैव दाशंनिकों में मतभेद पाया 
जाता है । उत्पळाचार्य के अनुसार तत्त्वों की संख्या छत्तीस है । किन्तु अभिनवगुप्त 
शिव के आध्यात्मिक और भौतिक रूपों के आधार पर तत्त्वों की संख्या सैंतीस बताते 
हैं ।' अभिनवगुप्त अभिव्यक्ति विश्व का तत्त्वो में वर्गीकरण न तो पूर्णतः आनुभविक 
सर्वेक्षण पर-आधारित मानते हुँ और न ही तार्किक आधार पर । उनके अनुसार यह 
मुख्यतः आगमो पर आधारित है और'अंशतः लम्बे योगिक अनुभूति और मन एवं 
पदार्थ के सावधानीपूणं अध्ययन पर आधारित है । यह तत्त्व ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण अथवा 
अनुमान प्रमाण द्वारा प्राप्य नहीं है । तुरीयदशा को प्राप्त शिवस्वरूप योगिजनों का 
स्वसंवेदन ही इस सम्वन्ध में एकमात्र प्रमाण है । सृष्टि-प्रक्रिया में जो इदम्‌ अंश 
( ०९८०६ ) है वह आभास है, अर्थात्‌ इदम्‌ अंश जड़ वस्तु न होकर कल्पना या 
स्वप्न में चैतन्य में ही अवभासित होने वाले वस्तु की तरह है। यहाँ ध्यान देने योग्य 
है कि"जो अहम्‌ अंश ( $४९० ) है, वह आभास नहीं है । दूसरे शब्दों में, द्रष्टा 
आभास नहीं है, दृश्य आभास है। च्‌ कि इदम्‌ अंश वस्तुतः सदाशिव अवस्था से 
प्रारम्भ होता है । जहाँ शिव विश्व उत्पन्न करने की इच्छा करता है. इसलिये सृष्टि 
“क्रम का प्रारम्भ वस्तुतः सदाशिव से होता है ।* सदाशिव से पहले वाले शिव-शक्ति 
तत्त्व चू कि इस सुष्टि-क्रम के मुल हूँ अर्थात्‌ शिव शक्ति ही इस सृष्टि-क्रम के कर्ता 
हैं, इसलिये वे भी तत्त्वों में शामिल हैं । 
ये तत्त्व परमतत्त्व की अभिव्यक्ति मात्र हैँ । इसलिये ये मुलतः परमतत्त्व के 
तदनुरूप ही हैं । प्रत्येक तत्व की दो अवस्थितियाँ होती हैं । यह विश्व को व्याप्त भी 


१--अभिनवगुप्त के अनुसार परमतत्त्व ( परमशिव ) हमारी बुद्धि के परे हैं, अतः 
उसके विषय में जो कुछ इम समझते हैं, वह हमारी समझ है, परमशिव 
उससे परे है । हम तत्त्व को शिव से लेकर धरणि पयेन्त छत्तीस तत्त्वों में समझते 
हैं; किन्तु शिव वस्तुतः इसके परे होने के कारण संतीसवाँ है । 
२--श्रीमत्सदाशिवोदारपारम्भ॑ वसुधान्तकम । 


_ ° ० 
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. करता है और विश्व के अंगों का निर्माण कायं भी संपादित करता है । इन तत्त्वों का 
सम्बन्ध परमतत्त्व से सदैव वना रहता है । ये न तो शिव से ही अछग हैं और न एक 
दूसरे से, प्रत्युत्‌ प्रत्येक तत्त्व में सभी तत्त्व उपस्थित हैं। विश्व की आभास-रूपता में 
तत्त्वों का यह क्रम वस्तुतः अक्रम में ही क्रम का आभास है ।' जिस तरह उच्चतर 
तत्त्व निम्नतर तत्त्वो को अपने में सन्निहित किये रहते है उसी तरह निम्नतर तत्त्व भी 
अपने सभी उच्चतर तत्त्वों को समाहित किये रहते हुँ । 'विज्ञानभैरव' में भी कहा गया 
है कि पूर्व तत्त्व उत्तर तत्वों में सवंत्र व्यापक भाव से अवस्थित रहते हैं; जैसे घट 
इत्यादि में मिट्टी रहती है ।* | 

मालिनी विजयोत्तर तंत्र में तत्त्वो के उपयु क्त क्रम-विधान का आधार पूर्व- 
पूर्व तत्त्वों की उत्तर-उत्तर तत्त्वों से गुणोत्कृष्टता बतायी गयी है । > एक निश्चित तत्त्व 
की अलग अभिव्यक्ति का अर्थ केवल इसका चेतना की एकता पर अलग रूप में 
प्रकाशित होना है ' इस आधार की अनुपस्थिति में कुछ भी प्रकाशित न होगा । ये 
तत्त्व साख्य की तरह विययात्मक या मनोवैज्ञानिक नहों हैं। शैव दार्शनिक मानते हैं 
कि ये तत्त्व सत्य हैं और योगिक अनुभव द्वारा जाने जा सकते हैं । 


शुद्ध अध्या 
“शिव तत्त्व से लेकर शुद्ध विद्या तत्त्व तक की सृष्टि शुद्ध अध्वा अथवा 
शुद्ध सृष्टि कही जाती है । सृष्टि-क्रम के ये पाँच तत्त्व शिव द्वारा स्वयं 
विना किसी सहायक के या अन्य वस्तुओं के माध्यम से सीधे अभिव्यक्त होते हैं ।४ 
तन्त्रसार के अनुसार साक्षात्‌ शिव इनका कर्ता है ।” शुद्ध अध्वा की स्थिति में 
चेतना को अपने स्वरूप का अन्यथा ज्ञान नहीं रहता । वहाँ शुद्ध संवित्‌ स्वरूप अपने 
वास्तविक स्वरूप का ज्ञान रहता है ।६ परमशिव अपने परिपूर्ण स्वातन्त्र्य की लीला- 


>>>: 


१--षट्त्रिशत्तत्त्वसंदोह, पृ० १ हः 
२-- क्रमेऽपि च पूर्व-पूवं उत्तरत्र व्यापकतया स्थितं मृदिव घटादौ । 

“विज्ञान भैरव विवृति, पृ० ४७ 
३--यो हि यस्माद्‌ गुणोत्क्ृष्टः स तस्मादूष्वं उच्यते । 


मालिनीविजयोत्तर त्र, ० ० 
आगाज गज त्तर तंत्र, अधि० २1६ 


५--इयति साक्षात्‌ शिवः कर्ता । --आ० ८, पृ० ७४ 
६-हुम पहले ही दिखा चुके हैं कि शिव से लेकर सद्विद्या तक की सृष्टि का शिव 
को अपने से अभेद रूप में ज्ञान रहता है, इ सल्यि यहाँ तक की सृष्टि को शुद्ध 


सृष्टि अथवा शुद्ध अध्वा कहते हैं । 
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विछास से अपनी इच्छा के द्वारा इस शुद्ध अध्वा की सृष्टि एवं संहार को 
स्वयमेव करते रहते हैं । इन पाँच तत्त्वों तक परमशिव सृष्टि-संहार आदि के ऐश्वर्य 
को किसी को भी नहों सौंपते हैं । शुद्ध सृष्टि तक परमशिव से अभेदभाव की अनुभूति 
वनी रहती है । इन पांच तत्त्वों तक की इस शुद्ध सृष्टि में माया का कोई प्रभाव नहीं 
रहता है । 


१-- शिव तत्त्व :--परमशिव की दो अवस्थितियाँ है--अतिभौतिक और 
अन्तभूत अथवा विश्वोत्तीणं और विश्वमय । परमशिव का सर्जनात्मक विश्वमय रूप 
शिव तत्त्व कहां जाता है । स्वतन्त्र चिदूघन संवित्स्वभाव परमशिव अपनी स्वातन्त्र्य 
शक्ति से जब अक्रम में ही आभासखूप से अर्थात्‌ पारमार्थिक कारण-कायं भाव से 
अपने स्वरूप, को ही अपने अन्तगेत अखिल विश्व रूप में अवभासित करने को इच्छा 
करता है तब (उसकी विश्वोन्मीलन की उस आद्या इच्छा अवस्था को ही शिव तत्त्व 
कहते हैं। शिव तत्त्व परमशिव का प्रथम स्पंद है ।* यह वास्तविकता की पहली 
अभिव्यक्ति है ' इसमें चित्‌ शक्ति का प्राधान्य रहता है । तंत्रसार के अनुसार 
पंचशक्ति स्वभाव परमशिव में चित्‌ शक्ति का प्राधान्य होने पर वह शिव 
तत्त्व कहलाता है ।२ यह शुद्ध 'अहम्‌' के अनुभव की अवस्था है। इस अवस्था में 
प्रमेय का अभाव होता है । सब कुछ शिव में हैं, शिव से भिन्न कोई अस्तित्व नहीं 
है। इसीलिये 'अहम्‌' प्रत्यय के साथ 'अस्मि' नहीं ल्याया जाता क्योंकि 'अस्मि' 
सम्बन्ध का द्योतक है । 


इस अवस्था से सम्वन्धित विषयी शाम्भव कहलाते हैं। प्रत्येक जीव में रहने 
वाला शिव तत्त्व ही आत्म तत्त्व है। तत्त्व चैतन्य स्वरूप है ।” यही तत्त्व परा संवित्‌ 
परमेश्वर, 'शिव' या 'परमशिव' से भी अभिहित होता है । सम्पूर्ण संसार व्यष्टि रूप 
से तथा समष्टिरूप से ईस तत्त्व में वर्तमान है । यह देश और काल से अतीत है फिर 
भी सभी देशों और कालो में एक रूप में वर्तमान है । यह विश्वमय और विश्वातीत 
दोनों है | समस्त विश्व इस तत्त्व का अभिन्न रूप है। इस शिव तत्त्व का हो अपने 


१--यदयमतुत्तरमूतिनिजेच्छयाखिलमिदं जगत्सष्टुम्‌ । 
पस्पन्दे स स्पन्दः प्रथमः शिवतत्त्वमुच्यते तज्झैः ॥ 
--षट्त्रिशत्तरंव संदोह्‌, पृ० १, श्लो० १. 
२--चित्राघान्ये शिवतर्वम्‌ ।तंत्रसार पृ० ७४ 
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से लेकर पृथिवोतत्त्व पर्यन्त प्रत्येक तत्त्व, अभिन्न रूप में स्फुरण है ।' इस तत्त्व के 
अतिरिक्त वस्तुतः और कुछ भी 'ग्राह्म' या 'ग्राहक' रूप में नहीं है । 
२-शक्ति तत्त्व --शक्ति तत्त्व शिव की शक्ति है। यह परमशिव की 
आभास रूपता में दूसरा तत्त्व है जो शिव का अभिन्न स्वरूप है । प्रकाशात्मा शिव 
का विमर्श स्वरूप ही शक्ति तत्त्व है । यदि शिव में विमर्श शक्ति नहोतो वह 
'अनीश्वर' तथा जड़ हो जायेंगे। शक्ति तत्त्व शिव के साथ सदैव अभिव्यक्त होता | 
है । दोनों में अभिन्न एवं अविनाभाव सम्बन्ध है ।* परमशिव के हृदय में सृष्टि की 
_ इच्छा उत्पन्न होती है तव शिव और शक्ति तत्त्व अभिव्यक्त होते हैं। जिस प्रकार 
चेतना सत्ता की पूर्वकल्पना करती है उसी प्रकार शक्तितत्त्व की पूर्वकल्पना शिव तत्त्व 
द्वारा होती है । तंत्रालोक के अनुसार वाह्योन्मुख परमशिव की उन्मुखतारूप क्रिया 
ही शक्ति तत्त्व है । वास्तव में चिद्रूपता का उन्मेप अन्तमु'ख होना है ' और उसका 
निमेप ही वहिमुंख होना है क्योंकि परमशिव सुभी में हैं और सब उसी में है । अतः 
उसके विषय में बाहर और भीतर होने का प्रश्न ही उत्पन्न नहीं होता । 
शिव और शक्ति अमिन्न हैं। दोनो का भेद मात्र व्यावहारिक स्तर पर है 1 
काश्मीर शैव दर्शन में कहीं शिव तत्त्व को परमशिव का प्रथम स्पन्द कहा गया है तो 
कहीं-कहीं शक्तितत्त्व को भी परमशिव का प्रथम स्पन्द कहा गया है। आचाये क्षेमराज 
ने 'पराप्रावेशिका' में शक्ति तत्त्व को परमशिव का प्रथम स्पन्द कहा है ।” षट्त्रिश- 
तत्त्वसन्दोह में शिव तत्त्व को परमशिव का प्रथम स्पन्द होने की बात मिळती है । 
आचार्य अभिनवगुप्त ने शिवतत्त्व को परमशिव की ,“प्रथम तुटि' तथा शक्ति तत्त्व को 
परमशिव की (द्वितीय तुटि' कहा है ।६ शिव तत्त्व को परमशिव का प्रथम स्पन्द 
१--अखिलम्‌ अभेदेनेव स्फुरति । 
२--शिवदृष्टि ३ । २-३ । 
३--तस्य ( परमशिवस्य ) वहिरौन्मुख्येन व्यापारः शक्तितत्त्वम्‌ । 
-र्‍तंत्रालोक भा० ६, पु ५०--५१। 
४-आन्तरत्वमिदं प्राहुः संविन्नैकतयशक्तिताम्‌ । 
तां च चिद्रूपतोन्मेषं वाह्यत्वं तन्निमेषताम्‌ ॥ 
तंत्रालोक भा० ७ आ० १०। २१८-२१९ ॥ 
१--परमेश्वरस्य प्रथम स्पन्द एवेच्छाशक्ति तत्त्वम्‌ ।--पृ० ६७। 
६-०अत एव शिवावेशे द्वितुटिः परिगीयते । 
एक तु सा तुटिस्तत्र पुर्णा शुद्धेव केवलम्‌ ॥ 


दि तीया पे र्र सवज्ञानक्रियात्मिका ८2 e 
दृतीया शक्तिरूपँव त्मका । --तंत्रालोक भा० ७ ३९ ३१६-९. 
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कहना उचित प्रतीत नहीं होता क्योंकि शिव तत्त्व परमशिव का परिपूर्ण शुद्ध विश्वो- 
त्तीणं रूप है। 'शिव' से अभिहित होने वाली परमशिव की अवस्था में विश्वोन्मीलन 
की वात उत्पन्न नहीं हुयी रहती । परमशिव के हृदय में विश्वोन्मीलन के प्रति 
उन्मुखता होने पर उसकी शक्ति अंश का ही उच्छलन होता है । अतः विश्वोन्मीलून के 
सन्दर्भ में शक्ति तत्त्व को ही प्रथम स्पन्द कहा जा सकता है । वास्तव में प्रथम स्पन्द 
या द्वितीय स्पन्द का प्रयोग मात्र व्यावहारिक सुविधा के लिये किया जाता है । शिव 
और शक्ति में किसी भी प्रकार से, कोई भी भेद नहीं किया जा सकता । शिव तत्त्व 
की अवस्था में अनुभव का प्रत्यय 'अहम्‌' होता है । शक्ति तत्त्व की अवस्था में यह 
अनुभव “अहमस्मि' रूप ग्रहण कर लेता है क्योंकि शक्ति के कारण हो शिव को 
अपना वोध होता है । इस अवस्था में आनन्द शक्ति का प्राधान्य रहता है ।१ इस 
अवस्था से सैम्बन्धित सत्ताएँ शाक्तज कहलाती हैं । 

३--सदाशिव तत्त्व :-- यह आभास क्रम में तीसरा तत्त्व है। इसकी 
अभिव्यक्ति शिव की इच्छा शक्ति से होती है। जब शक्ति में उन्मेष होता है तब 
सृष्टि होती है और जब निमेष होता है तो जगत्‌ का लय हो जाता है। यह 
उन्मेष और निमेष अनादि और अनन्त हैं । इसी उन्मेष के कारण 'सदाशिव' तत्त्व 
की अभिव्यक्ति होती है । यह शक्ति तत्त्व का प्रथम और स्थूल उन्मेष है । इस स्तर 
पर इच्छा शक्ति का प्राधान्य हो जाता है। इस अवस्था में अनुभव का प्रत्यय 
“अहम्‌ इदम्‌” होता है। “अहम्‌ शिव का परिचायक है और “इदम्‌' विश्व का । इस 
अवस्था में “इदम्‌' अंश अस्फुट रहता है और अहं अंश का प्राधान्य होने से वह 
“इदम्‌' अंश को आच्छादित किये रहता है । इसलिये यहाँ जगत्‌ का अव्यक्त रूप में 
भान होता हे । सदाशिव अवस्था में ब्रह्माण्डया अनुभव का 'इदम्‌' अंश धुधले 
विचार के रूप में रहता है जैसे कलाकार के मन में चित्र वनाने के पूर्वे चित्रं की 
कल्पना मांत्र रहती है ।* 


सदाशिव तत्त्व सृष्टि के विकास में प्रथम तत्त्व है।3 इस अवस्था के अनुभव- 
कर्ता “मन्त्र महेश्वर' कहलाते हैं। अभिव्यक्ति के लिये एक विषयी और एक विषय 
की आवश्यकता होती है । सदाशिव तत्त्व में दोनों हैं परन्तु विषयी अथवा अहम्‌ के 


१--तंत्रसार पण ७४ 

२--तत्र प्रोन्मीलित मात्रचित्रकल्पतया इदमंशस्य अस्फुटत्वात्‌ इच्छा प्राधान्यम्‌ ।” 
--पट निशत्तत्त्वसंदोह । 

३०-सृष्टिक्रमोपदेशादो प्रथममुचितं तत्सदाख्यं तत्त्वम्‌ । 


० प्र वि० भा० ० | 
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चेतना को प्रमुखता होती है । विश्व का अवभास 'अहम्‌' अंश में विलीन सा होने के 
कारण इस तत्त्व को प्रलय का प्रतीक तथा निमेष भी कहा जाता है । 

४-ईश्वर तत्त्व :--शिव की इच्छा का वहिमुंख स्पन्द ईश्वर तत्त्व 
कहलाता है । इस तत्त्व की अभिव्यक्ति शिवेच्छा में क्रिया शक्ति के उद्रेक से होती 
है। जगत्‌ को क्रमिक अभिव्यक्ति यहाँ स्पष्ट होती है । इस स्तर पर अनुभव का 
प्रत्यय इदम्‌-अहम्‌' होता है। यहाँ 'अहम्‌” अंश गौण रहता है और 'इदम्‌” अंश 
की प्रधानता रहती है । इस स्तर पर क्रिया शक्ति और ज्ञान शक्ति दोनों की स्थिति 
मानी गयी है, पर यहाँ ज्ञान शक्ति की प्रधानता रहती है 1२ यहाँ सृष्टि रचना का 
विचार स्पष्टतर हो जाता है । इस स्थिति में अनुभव का 'इदम्‌? पक्ष या ब्रह्माण्ड 
स्पष्टतः परिभाषित हो जाता है। जिस तरह एक कलाकार के मन में जो चित्र 
उसे वनाना रहता है, का सर्वप्रथम धुंधला विचार वस रहता है और वाद में चित्र 
बनाते समय यह स्पष्ट होता जाता है, उसी एकार सदाशिव स्थिति में ब्रह्माण्ड एक 
घुला विचार होता है, परन्तु ईश्वर को स्थिति में यह स्पष्ट हो जाता है । 

सदाशिव अवस्था का अनुभव 'अहम्‌ इदम्‌' है, पर ईश्वर अवस्था का अनुभव 
“अहम्‌ इदम्‌? है । यहाँ स्वामित्व आत्म-चेतना से अधिक महत्त्वपूर्ण हो जाता है । 
जहाँ धदाशिव, शिव और शक्ति के आन्तरिक सम्वन्ध की अवस्था है, ईश्वर उनके 
वाह्यीकरण की अवस्था है ।* सदाशिव तत्त्व विश्व के प्रलय अथवा निमेष का 
द्योतक है, ईश्वर तत्त्व विश्व के उदय या उन्मेष का परिचायक है । ईश्वर तत्त्व के 
उन्मेष से ही विश्व का उदय होता है ।* ईश्वर तत्त्व के प्रमाता मंत्रेश कहलाते हैं । 

अद्वेत-वेदान्त में भी ईश्वर की सत्ता स्वीकार की गयी है परन्तु दोनों दशनों 
में स्वीकृत ईश्वर के स्वरूपो में पर्याप्त अन्तर है । अद्ैत-वेदान्त का ईश्वर माया से 
उपहित ब्रह्म है। यह सृष्टि, स्थिति और संहार का कर्ता है। परन्तु यह ईश्वर 
( अद्वेत-वेदान्त का ईश्वर ) माया या अविद्या से रहित हो जाने पर ईश्वर नहीं 


१--वहिर्भावस्य क्रिया शक्तिमयस्य परत्वे उद्रेकाभासेसति पारमेश्वरं परमेश्वर शब्द 
वाच्यमीश्वरतत्त्वं नाम । 
--ई० प्र० वि भा ८, पृ० १६२ 
२--ज्ञानशक्ति प्राधान्ये ईश्वर तत्त्वम्‌ । 

तन्त्रसार; आ० ८, पृ० ७४ 
१--ईश्वरो वहिरुन्मेषो, निमेषो$न्तः सदाशिव: । -ई० प्र वि भा० ३३१ 

२--यस्योन्मेषादुदयो जगत:--इत्यत्र ईश्वर तत्त्वमेवोन्मेषशब्देनोत्तम्‌ 
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रह जाता 13 काश्मीर शैव दर्शन का ईश्वर माया-जन्य या माया से सम्बन्धित नहीं 
होता । परमशिव स्वयं अपनी स्वतन्त्रेच्छा से भेदाभेद दशा में अवतरित होता हुआ 
ईश्वर तत्त्व कहलाता है । वेदान्त का ईश्वर प्रकृति का संस्पशं होने पर सृष्टि का 
संचालन करने के लिये ब्रह्मा, विष्णु और रुद्र के रूप में प्रकट होता है । काश्मीर 
शैव दर्शन का ईश्वर प्रकृति से नौ सौपान परे है । सृष्टि का संचालन करने के लिये 
जब यह अवरोहण करते हैं तो अनन्त नाथ और श्रीकण्ठ नाथ से अभिहित होते हुँ! 
ईश्वर महामाया की दशा में प्रकृति के तत्त्वों की सृष्टि करते हैं। काश्मीर शैव 
दर्शन का ईश्वर परमतत्त्व का अवस्था विशेष नहीं है बल्कि स्वयं परमतत्त्व का 
स्वरूप ही है जो सृष्टि के लिये अवतीणं हुआ है । 

५-शुद्ध विद्या तत्त्व :--अभिव्यक्ति की इस अवस्था में अनुभव के “अहम्‌' 
और 'इदम्‌* दोनो रूपों में ऐक्य की प्रतीति रहती है । इस स्तर पर क्रिया शक्ति 
की प्रधानता रहती है ।* यहाँ विषयीमूलक और विषयमूलक चेतना की बराबर 
अभिव्यक्ति होती है। अनुभव का प्रत्यय 'मैं यह हूँ' रूप का होता है । इसमें 'मै' 
और 'यह्‌' की बराबर की स्थिति रहती है । यह स्तर अनुभव की भेदाभेद अवस्था 
है। यहाँ 'यह' और 'मैं' में तादात्म्य बना रहता है । दोनों में पूर्णतः अभेद है परन्तु 
वैचारिक दृष्टि से दोनों में भेद भी किया जा सकता है क्योंकि यह स्थिति वस्तुओं 
के सम्बन्ध की द्योतक है । इस अवस्था में अनुस्यूत अनुभव के प्रमाता मन्त्र प्राणी या 
विद्ये श्वर कहे जाते हैं । 

शुद्ध विद्या तत्त्व सदाशिव तत्त्व और ईश्वर तत्त्व के अधिष्ठातू-देवताओं का 
करणस्थानीय तत्त्व है । जिस प्रकार परमशिव का बहिः औन्मुख्य शक्ति तत्त्व कहलाता 
है उसी प्रकार सदाशिव और ईश्वर का वाह्य ओन्मुख्य शुद्धविद्या तत्त्व कहा जाता 
है ।* इस अवस्था में आत्मा अपने आप को शुद्ध संवित्‌-स्वरूप समझता रहता है । 
अपने स्वरूप के विषय में कोई अज्ञान महीं रहता परन्तु अपने अभेद भाव को भूल 


३-- तदेवमविद्यात्मकोपाधिपरिच्छेदापेक्षमेशवरस्येश्व रत्वम्‌ । 
--ब्र० सूळ शां भा० २।१।१४ 
१--क्रियाशक्ति प्राधात्ये विद्या,तत्त्वम्‌ । -र्‍तंत्रसार आ० ८ पृ० ७४ 
२-तदधिष्ठातृदेवताद्वयगतं “करण विद्या तत्त्वम्‌ । 
—ई० प्र भा० २, ३।१।५ 
१--यद्यपि परमशिवस्यैवेदमेकघनमैश्वयं तथापि तस्य यथा याहिरोन्मुख्येन व्यापारः 
, शक्ति तत्त्वं तथा सदाशिवेशवरयोरपि विद्या तत्त्वम्‌ |. 
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कर अपने को परमेश्वर से, अन्य प्राणियों से और प्रमेय तत्वों से पृथक समझता 
रहता है । इस प्रकार शुद्ध विद्या के भीतर माया का जैसा दृष्टिकोण अंशतः रहता 
है परन्तु माया का प्रभाव इस अवस्था में अवस्थित आत्मा पर नहीं होता । वास्तव 
में यहाँ भेदाभेदमय दृष्टि होती है । यहाँ प्रमाता को 'अहंता' और 'इदन्ता' जैसे 
दो रूपों का विमर्श होता है, इसलिये उसका विमर्श भेदमय तो है ही किन्तु 'अहंता' 
और 'इदन्ता' रूप प्रत्यवमशं होने पर भी वह प्रमाता 'अहंता' की चिद्रूपता की 
भाँति 'इदन्ता को भी चिद्रूप ही समझता है । अतः 'अहं' और “इदमू? दोनों में 
एक ही चिद्रपता का परामर्श होने के कारण उसकी दृष्टि अभेदमयी भी है । 


अशुद्ध अध्वा 


शुद्ध अध्वा के वाद माया तत्त्व से लेकर पृथ्वी तत्त्व तक की “सृष्टि अशुद्ध 
अध्वा कहलाती है । इसे अशुद्ध सृष्टि अथवा मायीय सृष्टि भी कहा जाता है । अशुद्ध 
अध्वा में माया का प्राधान्य रहता है और उस मायीय जगत्‌ की सृष्टि माथा की 
सहायता से अघोरेश के द्वारा होती है । १ माया के मलों का समावेश हो जाने के 
कारण ही इस अध्वा को अशुद्ध अध्वा अथवा अशुद्ध सृष्टि कहते हैं । काश्मीर शैव 
दर्शन में माया को भेद-धी अर्थात भेद-बुद्धि कहा गया है ।* इसलिये माया का 
प्राधान्य होने के कारण अशुद्ध अध्वा में भेद-ज्ञान का प्राधान्य रहता है । माया के 
प्रभाव से आत्मा अपने वास्तविक स्वल्प को भूल कर आत्म सीमित हो जाता है। 
अपनी सर्वज्ञता और सर्वशक्तिमत्ता को भूल कर आत्मा को चिद्रूप न समझ कर 
शरीर को ही आत्मा समझने लगता है । इस प्रकार अपने को सीमित अनुभव कर 
दुखी होने लगता है।२ उसे अपने सर्वव्यापी स्वरूप का स्मरण नहीं रहता । अपने 
को सबसे पृथक्‌ और सबको अपने से पृथक्‌ अनुभव करने लगता है । इस प्रकार से 
ग्राह्म ग्राहक भाव उत्पन्न हो जाने के कारण ही उत्तरवर्ती सृष्टि अशुद्ध सृष्टि 
अथवा अशुद्ध अध्वा कहलाती है । 


or ->- 


१--अशुद्ध {माया प्रभृति म्‌) पुनरध्वानमनन्तापरनामाघोरेशः सृजति, ईश्वरेच्छावशेन 
प्रक्षुन्धभोगलोलिकानामणूनां भोगसिद्धयर्थम्‌ । 
_—तंत्रसार आर ८, पृ० ७५ 
२--मायाविभेदवुद्धिनिजांशजातेषु निखिलजीवेपु । 
--षरटत्रिशत्तत्त्वसंदोह एलो० ५ 
३०३०७५प्रखानि ० नष २०००२ ७1260 By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 
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० ९-माया तत्त्व :--माया तत्त्व अभिव्यक्ति की वह अवस्था है जिसमें विषयी 
की एकता विविधता में अभिव्यक्त होती है । यहाँ अहम्‌ अंश पुरुष रूप में तथा इदम्‌ 
अंश प्रकृति रूप में अभिव्यक्त होता है । अचित्‌ में प्रमातृत्व का आभास होने लगता 
है। इस स्तर पर सावंभोम आत्मा सीमित आत्मा के रूप में प्रकट होता है। 
परमेश्वर अपने प्रकाशस्वरूप के आच्छादन की क्रीड़ा करते हुए इस माया तत्त्व का 
अवभासन करते हैं ।' यही उनकी स्वातन्त्र्य शक्ति है । भेद का अवभासन करने के 
कारण ही यह मायाशक्ति कहलाती है ।* इससे विषयी और विषय की एकता नष्ट 
हो जाती है । वे अलग जैसा अभिव्यक्त होने लगते हैं। इस स्तर पर माया शक्ति 
के द्वारा परमेश्वर अपने स्वरूप को आच्छादित कर “पुरुष” तत्त्व होकर पृथक्‌ हो 
जाते हैं। माया से मुग्ध कर्मों को अपना वन्धन समझता हुआ यही संसारी पुरुष 
है । परमेश्वर से अभिन्न होता हुआ भी, इसका मोह परमेश्‍वर में नहीं होता । 

भेदावभासन निमित्त परमशिद की स्वातन्त्र्य शक्ति पशुत्व से संलग्न होने के 
कारण माया-से अभिहित होती है। इसे परमेश्वर की स्वरूपगोपनात्मिका इच्छा 
शक्ति भी कहा गया है ।3 माया ईश्वर की दैवी शक्ति है क्योंकि परमेश्वर का जो 
विशव निर्मातृत्वस्वरूप परम स्वातन्त्र्य है उसका सम्पादन कराने वाली है । वास्तव 
में वैचित्र्यपूर्ण सृष्टि-निर्माण करना अति दुरूह कायं है, उसका ईश्वर से अन्य किसी 


के द्वारा होना सम्भव भी नहीं । अतएव माया शवित ईश्वर की ही शक्ति है और 
उससे .अभिन्न है । 


मायां का स्वरूप तिरोयानकारी है ।४ वह अपने दुर्धेट संपादन-सामर्थ्यं से 

शुद्ध प्रमाता के प्रकाशस्वरूप को तिरोधान कर देती है जिससे वह अनवच्छिन्न 

प्रकाश रूप से परिच्छिन्न प्रकाशरूप हो जाता है । जो अपनी पूर्णता में शिव था 
वही संकोच ग्रहण के कारण जीव बन जाता है । भेद दृष्टिमयी माया के प्रभाव 


१--देवः स्वतंत्रचिद्रूपः प्रकाशात्मा स्वभावतः । 
रूपप्रच्छादनक्रीडायोगादणुनेककः ॥ 
—तं० आ० भा० ८-१३।१०३ 
२- परमेश्वरस्य भेदावभासने स्तातन्त्यं तदेवाव्यतिरेकिणीअपूर्णताप्रथनेन मीनाति 
हिनास्ति इति मायाशक्तिः उच्यते । 
लात? लो० टीका भा० ६, पु० ११६ 
३—मायास्वरूपगोपनात्मिका पारमेश्वरी इच्छाशक्तिः । 
-र्‍तंत्रालोक टीका भा७ ३, पृ० २८३ 


सघा 
CC टतिर्रोधानकारी मामाह षा चः 01265 By उमाचे टिप °} 
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से इस स्तर पर उतरा हुआ शिव अपने प्रमातृ अंश 'अहं' को अपने प्रमेस अंश 
“इदम्‌? से सर्वथा भिन्न समझने लगता है । उसकी अभेद दृष्टि इस अवस्था में 
सर्वथा छिप जाती है और भेद दृष्टि से देखता हुआ शुद्ध अहं' रूपी अपनी संवित्‌ 
स्वरूपता को भूल जाता है और अपने आप को संकुचितू-संवित के रूप में समझने 
लगता है तथा अपने प्रमेय अंश 'इदम? को अपने से सर्वधा भिन्न अचेतन मानने 
लगता है । 

इस प्रकार परम स्वतन्त्र स्वात्मदेव को जो अपूर्णता स्वरूप पशुत्व में 
परिमित या सीमित कर दे वही उसकी अभिन्न माया शक्ति है। माया को दो मुख्य 
शक्तियाँ मानी गयो हैं । 


परानिशा :--परानिशा समस्त भाव पदार्थों की अभिव्यक्ति का कारण है, 
अर्थात्‌ अनन्त भाव पदार्थ अव्यक्त रूप से उसी में गेर्भस्थ हैं। माया अपने जिस 
रूप में समस्त 'जड़ाभासः का मूल कारण है उसे माया तत्त्व कहा गया है । जिसमें 
माया तत्त्व को अभिव्यक्ति होती है और जो अविभक्त भेदावभास की आद्यादशा 
है उसे परानिशा कहा गया है । ।* 

विमोहिनी :--विमोहिनी ईश्वर की वह शक्ति है जिसके द्वारा पूर्ण 
चिदात्म अपने को परिच्छिन्न या सीमित रूप में कर लेता है। माया के प्रभाव से 
अनात्म रूपों में आत्म भाव का भान होना तथा चिन्मय भावों को भी अपने से 
सवंथा भिन्न जड़ रूप समझने के कारण माया को विमोहिनी शक्ति कहा गया है।* 
भाया के इस स्वरूप को तिरोधानकारी कहा गया है । यह वास्तविक स्वरूप का 
आच्छादन कर पुनः अज्ञान का प्रसार कर ज्ञान का प्रतिषेध करती है । माया की 
विमोहन शक्ति अचेतन आदि में क॒तृत्वरूप मिथ्याभिमान का प्रसार कर ज्ञान को 
परिच्छिन्न कर देती है । 

मायाशक्ति अनात्मस्वरूप प्राण, बुद्धि एवं शरीर का आत्मा के साथ 
एकत्व स्थापित करती है । अभिनवगुप्त इन बुद्धि आदि को वास्तव में चित्‌ से 
अभिन्न मानते हैं । माया ही के द्वारा ये चित्‌ से पृथक्‌ अथवा भिन्न रूप से 
अवभासित किये जाते हैं। माया को विमोहन शक्ति के रूप में स्वीकार करना 


१- आद्यो भेदावभासो यो विभाग मनुपेयिवान्‌ । 

गर्भीकृतानन्तभाविविभासा सा परा निशा ॥ 
अं -पतेत्रालोक भा० ६, ९।१५०।१५१ 
र-ट्पायाधत्रिमोहिनीनत्ाक्षा 00100101. 002०१ 8५ 800181--०पिज्ञम/ पैररव्का ७०९१ 
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आवश्यक है क्योंकि यदि परमशिव को चित्‌, आनन्द, ईच्छा ज्ञान एवं क्रिया सें 
युक्त, पूर्ण तथा विशव का उसके साथ एकत्व मान लिया जाता है तो अनेकत्व तथा 
परिच्छिन्तता की उत्पत्ति का क्या कारण है। अभिनवगुप्त ने इसे तिरोधानकारी माया 
का कार्य बताया है । माया की विमोहिनी या तिरोधान शक्ति से ही ये कार्य संपादित 
हो सकते हैं । 


माया व्यक्ति को विचलित करने वाली वतायी गयी है । वह उसकी बुद्धि को 
भ्रमित कर देती है तथा परमतत्त्व के विषय में अन्यथा ज्ञान उत्पन्न कर देती है । 
गोता के राग-दरेष के समान प्रत्यभिज्ञा दर्शन में माया मनुष्य को सव प्रकार से 
मोहित करने वाली तथा उसे विचरित करने वाली है। माया व्यक्तियों को मुक्ति 
की लालसा से बन्धन में ही फॅसाये रखती है । 


काश्मीर शैव दर्शन में * माया का स्वरूप तीन प्रकार से वणित है--जड़, 
व्यापक तथा सूक्ष्म । व्यावहारिक जगत्‌ में चिदात्मा से पृथक्‌ होने के कारण यह 
अचेतन है तथा इसके कार्य भी अचेतन हैं। भेद रूप सृष्टि करने के कारण माया को 
जड़ कहा गया है, क्योंकि माया में भेदरूप से पदार्थो का प्रकाशन होता है' और 
इस दर्शन के अनुसार ज्ञान ( प्रकाश ) की परिच्छिन्नता ही जडता का लक्षण है ।* 


संसार का कारण होने के कारण माया व्यापिनी तथा कार्यों की कल्पना 
करने के कारण सूक्ष्म कही जाती है । परमेश्वर की शक्ति होने के कारण यह नित्य 
है तथा विश्व का कारण है । पृथ्वी पर्यन्त समस्त तत्त्व इसमें निहित हैं । 


काश्मीर शैव दर्शन में माया और अविद्या में विभेद नहीं किया गया है । 
प्राणियों में भेद उत्पन्न करने वाली माया को ही अविद्या कहते हैं । काश्मीर शैव 
दर्शन में माया-कलादि षट्कंचुकोत्पादित ' आणवादि मलों को भी अविद्या के नाम 
से अभिहित किया गया है। इसी को अज्ञान भी कहते हैं क्योंकि यह अनात्मा में 
आत्मबुद्धि उत्पन्त कराने वाली है। ज्ञान के विपरीत स्वरूप वाली होने के कःरण 
इसको मिथ्या-ज्ञान भी कहा जा सकता है । 


अद्वैत-वेदान्त में भी माया को स्वीकार किया गया है तथा माया या 
अविद्याकृत अध्यास का आलम्बन कर सम्पूर्ण लौकिक, वैदिक व्यवहार, विधि और 


१---सा जडा भेदरूपत्वात्‌ ।--तंत्रालोक भा० ६, ९। १५१ । 
२---'प्रकाशपरिच्छिल्तत्वं जडस्य किल लक्षणम्‌ । ` 
तंत्रालोक टीका भार ६, पू० २२७ 
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निषेध तथा मोक्ष की व्याख्या की गयी है ।* माया से उपहित ब्रह्म ईश्वर के रूप में 
प्रकट होकर जीवों के पूर्व के कर्मों के अनुसार संसार की सृष्टि करता है ।* इसलिये 
यहाँ माया की प्रवृत्ति आगन्तुक है । यह सदसद्विलक्षण होने से अनिर्वचनीया है । 
यह परमसत्ता से असंहत रूप से सम्बद्ध है और अन्ततोगत्वा इसे मिथ्या कहा 
गया है 13 

काश्मीर शैव दशन में माया की प्रवृत्ति आगन्तुक नहीं है । वह आत्मा का 
स्वेच्छया गृहीत रूप है। जिस प्रकार अभिनेता जान वूझ कर नाना प्रकार का 
अभिनय करता है, उसी प्रकार परमशिव भी अपनी इच्छा मात्र से अनेक प्रकार की 
भूमिका ग्रहण करता है ।४ परमेश्वर परम स्वतन्त्र है । अपने स्वरूप को छिपाने में 
भी समर्थ है और उसे प्रकट करने में भी । जव वह स्वरूप को छिपाता है तब भी 
वह अनावृत रूप से च्युत नहीं होता । माया उसकी उपाधि नहीं प्रत्युत्‌ उसकी सृष्टि 
है । सृष्टि की भेदाभेद अवस्था में परमशित्न सामान्य इदं रूपी अपने विषय को ही 
स्वयं माया नामक अशुद्धतत्त्व का रूप देकर उसकी सृष्टि करते हैं। इनकी सृष्टि 
होने से माया उन्हें वैसे प्रभावित नहीं कर सकती जैसे अद्वैत-वेदान्त के ब्रह्म को 
माया प्रभावित कर देती है । यह उनकी स्वातन्त्र्य शक्ति का उन्मेष मात्र है । 

माया के पाँच कंचुक :--काश्मीर शंव दर्शन में माया से क्रमशः कला, विद्या, 
राग, काल तथा नियति का प्रादुर्भाव माना गया है। कला से लेकर पृथ्वी पर्यन्त 
समस्त पदार्थ माया ही कहे जाते है । पुरुष के स्वरूपाच्छादन होने के कारण-ये कला 
आदि पंच कचुक अथवा माया षट्-कंचुक कहलाते हैं । ये तत्त्व परिमित शक्तियाँ 
ही हैं । माया जनित ये शक्ति संकोच जीव के पूर्ण स्वरूप को आवृत्त किये रहने के 
कारण आवरण कहलाते हैं। इन संकुचित शक्तियों से अपूर्णता में आबद्ध होने के 
कारण इन कंचुकों को जीव का वन्धन या पाश भी कहा जाता है । ये पाश जीव के 
बाह्य बन्धन न होकर उसके अन्तरंग स्वभाव-संकोच के धर्म हैं ।” 


१--तमेतमविद्याख्यमात्मानात्मनोरितरेतराध्यास पुरस्कृत्य सर्वे प्रमाण प्रमेय व्यवहारा 
लौकिका वैदिकाश्च प्रवृत्ता: सर्वाणि च शास्त्रापि विधिप्रतिषेधमोक्षपराणि ।-- 


च० सु०, उपोदघात, पृ० २४-२५. 
२--सापेक्षोहीश्वरो विषयां सृष्टिनिर्मिमीते |--श्र० सू० शॉ० भा०, २-१-३-४, 


३--”””“ मिथ्येति भवितुं युक्तम्‌ ।--च० सू० उपोदघात, पृ० २४५ 
४--नतेंक आत्मा ।--शिवसूत्र ३1९ 


४--कलाविद्यारागकालनिय तिबंन्ध उच्यते । 
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परमशिव सर्वकर्ता, सर्वज्ञ, पूर्ण, नित्य, व्यापक असंकुचित शक्ति संपन्न होता 

` हुआ भी, अपनी इच्छा से संकुचित होकर कला, विद्या. राग, काल तथा नियति, 

माया के इन पाँच कञ्चुकों के रूप में स्वयं अभिव्यक्त होता है । इन्हीं पाँच कंचुकों के 

कारण क्रमशः परमशिव के उपयु षत गुणों में भी संकोच हो जाता है । इसलिए कुछ 

ही करने का साम्यं, कुछ ही जानने का सामथ्यं, अपूर्णता का वोध, अनित्यत्व का 
बोध तथा संकुचित शक्ति का ज्ञान “पुरुष' को अपने में होने लगता है । 


काश्मीर शैव दर्शन का जीव रूप प्रमाता अर्थात्‌ पुरुष वास्तव में संवित्‌ स्वरूप 
ही होता है । परन्तु संकुचित हो जाने के कारण उसमें स्वातन्त्य रूप ऐश्वर्य की 
अनुभूति का अभाव होता है । इसलिए संवित्‌ स्वरूप होते हुए भी उसे शिव न कह 
कर जीव कहा जाता है । ऐश्वर्यहीनता के कारण यह सीमित होता है । इस प्रकार 
माया के प्रभवे के कारण संवित्‌ स्वरूप होते हुए भी प्रमाता अपनी संवित्‌ स्वरूपता 
को भूल कर सीमितता को ही अपना स्वरूप समझने लगता है। इस तरह से माया 
प्रमाता की चेतनता का. अपहरण करती है और ऐसा करके उसे परिच्छिन्न बना 
देती है । 

७-कला :--इसकी उत्पत्ति माया से होती है। यह आत्मा के सर्वकतृ त्वस्वरूप 
को आच्छादित कर देती है । तदनन्तर जीव को परिमित कतृ त्त्व का अनुभव कराती 
है ।* इस अवस्था में कुछ करता हूँ, का अनुभव होने लगता है । काश्मीर शैव दनर्श 
में कला को तत्त्व रूप में शास्त्रीय मान्यता प्राप्त है क्योंकि इसके द्वारा ही मोनव की 
परिमित शक्ति की व्याख्या होती है। कला से ही प्रधान ( प्रकृति की उत्पत्ति 
होती है ।* कला माया का कार्य तथा विद्यादि का कारण भी है अर्थात्‌ अग्निम विद्या, 
राग, काल आदि चार तत्त्वों की उत्पत्ति कला से होती है। 


कला तत्त्व माया का प्रथम उत्पादन है ।” कहीं-कहीं काल को भी प्रथम 
कंचुक कह दिया गया है।* परन्तु सामान्यतः कला को प्रथम माना जाता है । माया 
rd SP Se SE 


- १--तत्सवेकतृ ता सा संकुचिता कतिपयार्थमात्रपरा । 
किचित्कर्तारमुमं कलयन्ती कीर्त्येते कला नाम ॥। 
| --षट्त्रिशत्ततत्वसंदोह श्लो० ८ 
२-ेद्यमात्रं स्फुटम्‌ भिन्नं प्रधान सूयते कला । 
--तंत्रालोक आ० ९, पुर १७७ 
३--तंत्नालोक भा० ६-९। १६७-१६७ 
४--माया परिग्रहवशाद-बोधोमलिनः पुमान स पणुर्भेवति । काल-कलानियतिवशाद- 
रागविद्यावशेन संबद्ध: ॥--परमार्थसार श्लो० १७ 
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प्रमाता को चेतना का अपहरण कर उसे जड़ सा वना देती है। पर पूणं जडत्व से 
काम भी नहीं चल सकता अतः काम चलाने के लिए थोड़ा सा चेतना का अंश भी दे 
देती है ।' वह चेतना का अंश उसे कुछ-कूछ करने की शक्ति प्रदान करता है । यह 
कला तत्त्व है जो आत्मा के लिये क्रियाशक्ति एकत्रित करता है । 


८-बिद्या :--इसके संसग से परम प्रकाश स्वरूप परमेश्‍वर की संज्ञ शक्ति 
अर्थात्‌ ज्ञान शक्ति संकुचित हो जाती है । वाद में चेतन एवं अचेतन इन्द्रियादि में 
सीमित ज्ञान का उदय होता है। सीमित ज्ञान का मुख्य कारण होने से इसे विद्या 
कहा जाता हे ।* जीव कुछ ही जान सकता है । अतः प्रमेयों को अपने से सर्वथा 
भिन्न समझता है । उसकी इस संकुचित ज्ञान रूपा विद्या को 'अशुद्ध विद्या' कहा 
जाता है । यह पुरुषों में विवेक शक्ति के रूप में स्थित है । इन्द्रिय प्रणालिकाओं से 
बुद्धि में सुख-दुःख आदि प्रतिसंक्रान्त होते हैं और उसका विवेचन विद्यः करती है । 
यह बुद्धिरूपी दर्पण में प्रतिविवित नील-पीत आदि वाह्य और सुख-दुःख आदि 
आभ्यन्तर वेद्यभावों का विवेचन करके जीवात्मा को उनसे होने वाले सुख दुखादि 
प्रत्ययों से अवगत कराती है 15 विद्या ज्ञान की सीमित शक्ति है, जो स्वेज्ञता के स्थान 
पर सीमित ज्ञातृता को उत्पन्न करती है । यह बुद्धि तत्त्व से भिन्न है जो अचेतन है । 
बुद्धि सत्वरूपा होते हुए भी गुणों का कार्य होने के कारण जड़ है । इसलिए जड़रूपा 
बुद्धि अपने में प्रतिबिबित भावों को पृथक्‌-पृथक्‌ कर उनसे उत्पन्न सुख-दुःख आदि 
प्रत्थयों का ज्ञान मितात्मा को नहीं करा सकती ।४ 


९--राग :--राग तत्त्व पूर्णत्व को परिमित करके पुरुष में इच्छा या 
कामना का उदय कराता है । इस प्रकार यह सीमित इच्छा शक्ति ही है जिस पर किसी 
वस्तु का वरण करना अथवा निषेध करना निर्भर है। सुन्दरता आदि गुणों का शरीर 
के उपर अध्यारोप राग तत्त्व ही के कारण होता है। इस राग तत्त्व नामक कंचुक 
को वैराग्य का अभावरूप राग नहीं समझा जा सकता क्योंकि वह तो बुद्धि का एक 


१-एवं कला विद्याकालरागनियतिभिरोतप्रोतो माययापहतैश्वर्य सवेस्वः सन्‌ पुनरपि” 
प्रतिवितीणंतत्सर्व॑स्व राशिमध्यगतभाग मात्र एवं भूतोऽयं मितः प्रमाता भाति । 
¬ ( ई० प्र वि० ३-१-९ ) 
२-स्वंज्ञातस्य शक्तिः परिमिततनुरल्प वेद्यमात्रपरा । 
ज्ञानमुत्पादयन्तीविद्येति निगद्यते वुधैराधैः॥ 
-षटत्रिशत्तत्त्वसंदोह श्लो० ९ 
३--ई० प्र० वि० भा० २, पृ० २०८ 


४-षटत्रिशत्तत्त्वसंदोह विवरण प० ७ 
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धर्म विशेष है, पुरुष का कंचुक नहीं । यह राग तत्त्व बुद्धि की भूमिका से ऊपर का 
तत्त्व है और बुद्धि के धमं 'स्थूछ-राग” से सुक्ष्मतर है ।" 


माया से स्वरूप संकोच हो जाने के कारण मितात्मा समस्त विश्व को आत्म- 
भाव से न देखकर शरीर जैसी वस्तु को 'अहम्‌' (मै) अथवा मम्‌ ( मेरा ) 
समझता है तथा उसे अत्यन्त गुणशालिनी मानने लगता है । मितात्मा के देह आदि 
प्रभातृभाव और प्रमेय में इस तरह के गुणारोपणमय आसक्ति को राग कहते हैं ।२ 
राग व्यक्तियों में विषय के छिये लाल्सा उत्पन्न करता है । शाश्वत संतुष्टि के अनुभव 
के बदले यह आत्मा में काल की सीमितता को उत्पन्न करता है। इसके कारण, 


शाश्वत क्षणिक प्रतीत होता है । यह राग तत्त्व मितात्मा को भेदगत भोगों में 
अनुरंजित करता है 13 


यह राग तत्त्व द्वेष के विरोधी भाव राग से भिन्न है । वह अन्तःकरण का 
एक स्वभाव होता है । राग तत्त्व अन्तःकरण तत्त्वों से बहुत ऊपर स्थित है। यह 
मायीय प्रमाता को पुरूष तत्त्व के रूप में प्रकट करने वाला एक संकोचक तत्त्व 
होता है । 


१०-काल :--काल तत्त्व चिदात्मा के नित्यत्व स्वरूप को संकुचित कर 
उसको काल-क्रम में ग्रथित कर परिमित कर देता है । वह पूर्ण नित्यत्व भूत, भविष्य 
तथा वर्तमान क्रम में आवद्ध हो जाता है तथा इसी के अनुसार अनुभव भो होता है । 
इस प्रकार कोई वस्तु पहले और कोई पीछे और कोई अनन्तर अवभासित होने लगती 
है 1४ इस प्रकार के पौर्वापर्ये का क्रम 'काळ' कहलाता है ।* इस क्रमरूपत। का 
अवभासन करने वाली पारमेश्वरी शक्ति हो “काल शक्ति' कही जाती है ।६ मैं कृश 
हूँ या स्थूल हु अथवा अमुक वस्तु मुझे पुवे ज्ञात थी, जानता हूँ तथा जानूँगा आदि 
चाना प्रकार की कल्पनाएँ काल तत्त्व के द्वारा ही हुआ करती हैं । 


१--ई० प्र वि० भा० २, पु० २०९ 
२-६० प्र वि० भा० र, पृ० २०९. 
३--रागोअपि रंजयत्येन स्वभोगेष्वशुचिष्वपि । 

--मालिनी वि० त० १। २८ 
४--ई० प्र० वि० भा० र, पृ० २०८ 
५--कम एव च कालो ।--ई० प्र० बि० भा० २ पृ० ९ ही 
६-सेयम इत्यंभूताभासवेचित्र्यप्रथनशक्तिः भगवत्‌ काल शक्तिः इत्युच्यते। ;= 
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११ नियति :--नियति तत्त्व परम स्वातन्त्र्य एवं व्यापकत्व को “सीमित 
कर एक निश्चित नियमितता का प्रसार करता है। इसके अनुसार एक निश्चित 
कारण से ही निश्चित काये की प्राप्ति हो सकती है, यथा अग्नि से ही धूभ रूपी कार्य 
का निकलना हो सकता है । इस प्रकार जिस पुण्या-पुण्य से आत्मा का नियमन होता 
है वही इसका नियति तत्त्व है। नियति वह शक्ति है जो विषयी की कारणात्मक 
क्षमता को सीमित करती है। यह सीमित कर्ता के क्रिया-कलापों को नियन्त्रित 
करती है । 

विद्या और कळा के द्वारा जीवात्मा कुछ वस्तुओं को जानने और करने मे 
समर्थ होता है किन्तु किचित-रूप समझे जाने वाले वेद्य अंशों के समान होने पर भी 
वह “कुछ के प्रति ही क्यों उन्मुख होता है और 'अन्य' के प्रति उन्मुखता क्यों नहीं 
होती । विद्या और कला का नियमन राग करता है और राग का यह नियमन नियति 
करती है ।* नियति के नियमों के अनुसार ही जीव में वस्तु विशेष के प्रति राग उदय 
होता है ।* यह मूलतः सबकी नियामिका है। इसी के नियम के अनुसार प्रत्येक 
प्राणी अपने पुर्व कर्मा के फल को भोगने के लिए वाध्य बना रहता है 

१२-पुरुष तत्त्व:- जव परम तत्त्व माया और इसके कंचुको के प्रभाव से सीमित 
विषयी का रूप ग्रहण कर संसारी हो जाता है, इसे पुरुष कहा जाता है । परमशिव 
अपनी स्वतन्त्रेच्छा से अपनी परिपूर्ण स्वभाव को छिपाकर सर्वेज्ञता और सर्वेकतृं ता को 
भूल जाने की कल्पना कर डालता है ओर ऐसा हो जाने पर अपने आपको अगणित 
अल्पज्ञ और अल्पकर्ता जीवों के रूप में प्रकट कर देता है। शिव का अपने 
स्वातन्त्र्य भाव से परिगृहीत यह परिमित भाव ही पुरुष तत्त्व है।* इस अवस्था में 
आत्मा सीमित हो जाता है और अपने मूल स्वरूप को भूल जाता है । पाँच सर्वोच्च 
मूल शक्तियों, चित्‌, आनन्द आदि करे स्थान पर आत्मा अव कला, विद्या आदि गुणों 
को ग्रहण करता है जो आत्मा के सच्चे स्वरूप को छिपाते हैं । 


eon त 


ro 


१--ई० प्र वि० भा० २, पृ० २०९ शै 
२--नियतिः ममेदं कतेव्यं इतिनियमन हेतु: । 
--पराप्रावेशिका, पृ० ९ ! 


३--पर एव प्रकाशः स्वस्वातन्त्र्यात्‌ स्वरूपगोर्पायत्वायदासंकुचितात्मतायवभासय़ति 
तदा सकल एवायं भेदव्यवहार समुल्लसेत '- त० लो० टी० भा० ६ पृ० १५६ 
४--मायाग्रहीत संकोचः शिव: पुंस्तत्त्वमुच्यते ।--अनुत्तर प्रकाश पञ्चाशिका, 
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सृष्टि-क्रम॑" १३४ 
» पुरुष अस्तित्व की विभिन्न अवस्थाओं में विभिन्‍न नाम ग्रहण करता है। 
जब यह शरीर आदि से अपना तादात्म्य स्थापित करता है, यह देह प्रमाता 
कहलाता है ।१ जब यह विश्व के किसी विषय के सम्बन्ध से स्वतन्त्र रहता है जैसे 
प्रलय में, प्रल्याकळ कहलाता है । जब यह कर्म से स्वतन्त्र रहता है, इसे विज्ञानाकल 
कहते हैँ । कंचुक रूपी पाशों से आवद्ध होने के कारण जीव को पशु भी कहा गया 
है ।* पुरुष तत्त्व अतीव संकुचित 'अहं' का नाम है। यह अणु, जीव, पुमान, 
मितात्मा, पुद्गळ आदि विविध नामों से अभिहित किया गया है ॥_ 


पुरुष तत्त्वतः शिव ही है किन्तु माया के तिरोधानकारी प्रभाव से अपने 
स्वरूप को भूलकर परिमित जीव वन जाता है। इस प्रकार अज्ञानवश अपने को 
बन्धन में डाल लेता है। जब तक उसे शिव भाव के स्वातन्त्र्य का बोध नहीं होता 
तव तक वंह भनेकानेक जीव थ्योनियों में संचरण करदा हुआ अपने कर्मों के अमुसार 
सुख-दुःख आदि को भोगता रहता हैं ।४ आत्मस्वभाव को पूर्णता की अभिव्यक्ति हो 
जाने पर वह मुक्त हो जाता है ।* 


काश्मीर शैव दर्शन और सांख्य दर्शन के पुरुष तत्त्व विषयक अवधारणाओं 

में उल्लेखनीय साम्य है । दोनों ही दर्शन पुरुष वहुत्व को स्वीकार करते हैं । दोनों 

की दृष्टि में प्रक तिक्ृत गुणमयी सृष्टि का प्रयोजन पुरुष के कर्मा के अनुसार उसके 
«भोग और मोक्ष के लिये क्षेत्र प्रदान करना है । 

पुरुष में मल और पट्‌-कंचुंक मानना काश्मीर शैव दर्शन की अपनो 

विशेषता है जो सांख्य में नहीं है । सांख्य की दृष्टि में असंख्य पुरुष स्वतन्त्र 

और निरपेक्ष सत्ताएं हैं; परन्तु काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार पुरुष परमसत्ता के 

आभास हैं । एक स्वप्रकाश संविद्‌ ही भिन्न-भिन्न आत्माओं में स्पु रित होता है 1१ 

सांख्य के अनुसार पुरुष पुष्करपछाशवत्‌” निप किन्तु चेतन होता है । काश्मीर शंव 


१--अभिनवगुप्त, पृ० २५० 

२--ई० प्रण वि भा० २, पृ०२२० 

३--इदमेव च पंचविश पुंस्तत्त्वमित्युच्यते, यत श्रीपूर्वशास्त्रेपु पुमानिति, अणुरिति, 
पुदूगलमिति चोक्तम्‌ 1--तं० लो० टी० भार ६ पृ० १६५ 

४--परिमितात्मा स स्वात्मैश्वर्यमपि प्रत्यभिज्ञातुमपटुः संचरति विचित्रयोनिपु । 


--षटत्रिशत्तत्त्वसंदोह विवरण, पृ० ५ 
५---स्वशवत्यभिव्यक्ता मोक्षः !--परमार्थसार का० ६० 


६--स्वप्रकाश संविदेव एका तत्तदात्मना स्फुरति ।--तं० लो० टी० १, पृ १०३ 
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दर्शन पुरुष को उतनः ही चेतन मानते हुए भी मल और पदु-कंचुकों के प्रभ्मव को 
संयुक्त करके उतना निळेप स्वीकार नहीं करता । 

१३-प्रकृति :--परमशिव के भेदमय दृष्टिकोण से अवभासित होता हुआ 
उसका जो वेच्यरूप विश्व का अविभक्त सामान्य रूप है उसे प्रकृति तत्त्व कहा जाता 
हैं। यह सत्त्व, रजस और तमस की साम्यावस्था है । महत्‌ तत्त्व से लेकर पृथिवी तत्त्व 
पर्यन्त सभी तत्त्वों का मूल कारण प्रकृति तत्त्व है । शुन्य आदि प्रमाता के अपने आप्‌ 
से व्यतिरिक्त वेद्यरूप वाले प्रकृति तत्त्व से कार्य और करण भाव से तेईस प्रकार के 
प्रमेयों का विकास होता है ।' पुरुष भोक्ता है ओर प्रकृति उसकी भोग्या है । परन्तु 
वास्तव में दोनों एक ही हैं । दोनों को अभिव्यक्ति एक साथ होती है । जिस प्रकार 
पुरुष जगइ-उन्मेष रूपी क्रीडा करने वाले परमेश्वर की आत्म कल्पना है उसी प्रकार 
प्रकृति उसकी वेद्यकल्पना है 1 प र - 

काश्मीर शैव दर्शन और सांख्य, दोनों ही दर्शनों में प्रकृति का सत्त्व, रज 
ओर तम की अक्षुव्ध दशा माना गया है और इसके परिणामभूत सम्पूर्ण प्रमेयो को 
सुख-दुःख और मोहात्मक माना गया है 1? सत्‌, रज और तम, ये तीनों जगत्‌ की 
भेदावस्था में परमेश्वर की क्रमशः ज्ञान, क्रिया और माया शक्ति को संकुचित 
अभिव्यक्तियाँ हैं ।४ सांख्य दर्शन में प्रकृति जड है और पुरुष क्रिया विहीन होते हुए 
भी चेतन है । कतृ त्व का अभाव होने से चेतन पुरुष प्रकृति के क्षोभ में कारण नहीं 
बन सकता है और प्रकृति पुरुष के पूर्वकृत कर्मों के अनुरूप उसके भोगापेक्षिक अनादि 
संयोग से विक्षुव्ध होकर जगत्‌ रूप में परिणमित हो जाती है ।” परन्तु काइमीर शैव 
दशन में प्रकृति स्वयमेव विक्षब्ध नहीं होती । प्रकृति को भगवान्‌ अनन्तनाथ पुरुषों के 
कर्मो के आधार पर उन्हें सुख-दुःख का अनुभव कराने के लिए क्षुब्ध करते हैं ।६ 


१-_त्रयोविशतिधामेयं यत्कार्यकरणात्मकम्‌ । 
तस्याविभागरूप्येकं प्रधानं मूलकारणम्‌ ।--ई० प्र० प्र० भा० २३। १।१०। 
२-- इदमेव हि परं स्वातन्त्यं-यत-स्व स्वरूपं वेदकमेव सत्‌ वेद्यत्वेन अवभासयति । 
--तं० विवेक भा० १, पृ० २०९. 
३--तावदेष एव सुख-दुःख मोहात्मक भोग्यविशेषानुस्यूतस्यसामान्यमात्रस्य तद्गुण 
सामान्यापरनाम्नः प्रक्ृतितत्त्वस्य सर्ग :- तंत्रसार पृ० ८३ 
. ४- स्वाङगरूपेषु भावेषु पत्युज्ञान॑ क्रिया च या । 
मायातृतीये त एव पशोः सत्वंरजस्तमः ।'--ई० प्र» वि० ४-१-४ 
५--सांख्यतत्त्वकोमुदी का० २१ पृ० १७३-१७४. 
६-८6ऐेवतुव्वस ववने ल्लोभवेदुपुग्रम 8750 को50691850 43,991 Kosha 
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० सांख्य दर्शन में असंख्य पुरुषों की प्रकृति एक है । परन्तु काश्मीर शैव 
दर्शन में प्रकृति भी अनेक हैं । प्रत्येक पुरुष के लिये पृथक्‌-पृथक्‌ प्रकृति है ।' 


अन्तःकरण 
१४-बुद्धितत्त्व--मूर प्रकृति में क्षोभ के फलस्वरूप गुणों में विषमता आ 
जाती है । अपने परिणाम-क्रम में प्रकृति सर्वप्रथम अन्तःकरणों के रूप में प्रकट 
होती है । अन्तःकरणों में सबसे पहले सत्त्वगुण प्रधान महत्‌ तत्त्व प्रकट होता है । 
इसी तत्त्व को बुद्धि तत्त्व कहा जाता है। यह एक स्वच्छ जड़ तत्त्व होता है । 
अपनी स्वच्छता के प्रभाव से यह अगली सृष्टि में सन्निहित वस्तुओं के प्रतिविम्ब 
को धारण कर सकता है । प्रमाता के प्रतिबिम्ब को धारण करने से यह चेतन जैसी 
प्रतीत होने छगूती है और चेतुन की तरह काम करने लगती है। यह अपने भीतर 
प्रतिविम्बित विषय को पुरुष के प्रति प्रकाशित करती है। बुद्धि ही प्रतिविम्बित विषय 
के नाम रूप की कल्पना करती है । प्रमेय को प्रकाशित और नाम रूप की कल्पना 
कर के यह ज्ञान का साधन बनती है । बुद्धि ही पुरुष का सबसे प्रधान ओर 
निकटतम करण तत्त्व है । 
बुद्धि इस स्थूल सृष्टि में पुरुष के शरीर के अन्तः अर्थात्‌ भीतर रह कर हो कार्य 
करती है । अतः इसे अन्तःकरण कहा करते हैं । यह बाहर के विषयों को चक्षु आदि 
वाह्य केरणों की सहायता के विना प्रकट नहीं कर सकती । इसलिये भी यह वाह्य 
करण न होकर एक अन्तःकरण ही होता है। इसके विना पुरुष प्रमेय के प्रति किसी 
भी व्यवहार को करःही नहीं सकता । 
१५-अहंकार :--'यह मेरा है! 'यह मेरा नहीं हे इस प्रकार अभिमान का 
साधन 'अहंकार' तत्त्व है । अहंकार बुद्धि पर आत्मा के अध्यारोपण के कारण पैदा 
होता है और इस प्रकार बुद्धि का एक उत्पादन है । विषय के प्रतिबिम्ब के सविकल्प 
या निकिल्प आभास को जीव के साथ सम्बद्ध करने वाली उसकी शक्ति अहंकार 
कहलाती है । निश्चित या अनिश्चित दोनों प्रकार के प्रतिबिम्ब बुद्धि देण में पड़े 
रहते हैं । परन्तु अहंकार के प्रभाव से जीव यह समझता है कि इन्ह मै जानता हूं । 
इसी प्रकार से बुद्धि या शरीर या प्राण की क्रियाओं के विषय में जीवको यह 
अभिमान होता रहता है कि “मैं करता हँ अथवा शरोर या प्राण को वह समझने 
१--तच्चप्रति पुंनियतत्त्वात्‌ अनेकयः 1--तं० लो० टी० ६, १० १७२. 
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१३८ काश्मीर शैव दशनं 


१६-मनसतत्त्व--“'करू या न करू इस प्रकार संकल्प और विकल्प का 
कारण 'मन' है । मनस्‌ अहंकार का उत्पादन है । यह जीव की “मनन' शक्ति है। 
विषय ज्ञान के सन्दर्भ में जब इन्द्रियों द्वारा चित्त पर विषय का प्रतिविम्ब पड़ जाता 

' है तो सर्वप्रथम किसी वस्तु के होने का आभास मात्र होता है। उस क्षण में कुछ भी 
नहीं कहा जा सकता कि वह वस्तु क्या है । इस प्रकार वस्तुत्व का आभास तो 
बुद्धि द्वारा हो जाता है परन्तु वस्तु के स्पष्ट और निश्‍चित नाम रूप की कल्पना नहीं 
हो पायी रहती । इस प्रकार की अवस्था में मन वस्तु के विषय में अनेकों सम्भाव्य- 
मान नाम रूपों की कल्पना करती है। इस कल्पना को कर्त्री शक्ति को 'मन' कहते 
हैं। यह भी एक अन्तःकरण है । 

१७-२१ पांच ज्ञानेन्त्रियाँ :--अहंकार के और परिणुमित होने पर पांच 
ज्ञानेन्द्रियों का अभिव्यक्ति होती है । थे ज्ञानेन्द्रियाँ पुरुष की अशुद्ध विद्य! की सहायक 
कही गयी हैं । पुरुष के संकुचित ज्ञान सामथ्यं को उसकी अशुद्ध विद्या कहा गया 
है । ये ज्ञानेन्द्रियाँ पुरुष के भिन्न-भिन्न प्रकार की क्षमतायें हैं जो उसके भिन्न 
व्यवहारों की साधन बनती हैं । उनमें से (१) श्रोत्र शब्द और समस्त शब्दात्मक 
विषय के प्रतिविम्ब को ग्रहण करता हुआ उसे बुद्धि के समक्ष प्रस्तुत करता है। 
श्रोत्र पुरुप के सुनने की क्षमता को कहते हैं। यह स्थूल शरीर में कान के छिद्र 
में स्थित होता है । 

(२) शीत, उष्ण, नम, कठोर आदि स्पर्शो को जानने की पुरुष की क्षमता 
को त्वक्‌ या त्वचा कहते हैं । यह इन्द्रिय स्थूल शरीर के सारे अंगों में रहती है। 

(३) रूप वर्ण, आकार आदि जानने की पुरुष की क्षमता को अथवा साधनं 
को चक्षु कहते हूँ । यह इन्द्रिय स्थूल शरीर में आंखों के तारों में स्थित होती है । 

(४) खट्टा, मीठा, नमकीन आदि स्वाद जान लेने का साधन वना हुआ | 
पुरुप का करण साधन रसना है । स्थूल शरीर में इसका स्थान जीभ का अग्र भाग | 
होता है। 

(५) गन्ध को जान लेने के पुरुष के ज्ञान साधन को घ्राण-इर्द्रिय कहते 
हैं । स्थूल शरीर में यह इन्द्रिय नाक के छिद्रों के मुख पर स्थित होती है । 

ये पाँचों इन्द्रियां विषयों के प्रतिविम्वो को लेकर बुद्धि के दर्पण में डाल देती 
हुँ । बुद्धि उन प्रतिबिम्वों को विशेष आकार में प्रकट करती है और बुद्धि में 
प्रतिविम्वित पुरुष अपनी चेतना के बल से उन निविकल्प या सविकल्प आकारों 


को विषय के रूप में जान लेता है। ये इन्द्रियां स्थूल और सूक्ष्म दोनों शरीरों में 
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सृष्टि-क्रमे १३९ 


रहती हैं क्योंकि ऐसी मान्यता है कि सूक्ष्म शरीर में भी रहता हुआ जीव सभी 
विषयों को ग्रहण कर सकता है । 


२२-२६ पाँच कर्मेन्द्रियाँ :--पुरुष की कला में उपयुक्त होने वाली उसको 
इन्द्रियां कर्मेन्द्रियां कहती हैं ॥ इन कर्मेन्द्रियो के सहारे ही पुरुष किसी कायं में 
क्षम होता है । 

(१) वाक्‌ उसके बोलने का साधन है । स्थूल शरीर में यह जीव के मुख में 
रहती है । इस वाक्‌ की अभिव्यक्ति प्राणवायु के आघात से होती है । इस वाक्‌ को 
बैखरी वाणी कहते हैं । मध्यमा, पश्यन्ती और परा इस इन्द्रिय के अधिकार क्षेत्र 
में नहीं हैं । 

(२) पुरुष के ग्रहण करने की क्रिया का साधन पाणि इन्द्रिय कहलाता है । 
स्थल शरीरन्में इसका स्थान हाथ है । यह क्षमता अंशतः पुरुष के अन्य अंगों में भो 

/ रहती है। यथा मुख में, पैर में, बगल में आदि जिससे वह वस्तु को ग्रहण कर 


१ 


9 सकता है । 

(३) गमन करने, आने-जाने अथवा चलने-फिरने की क्रियाओं का साधन 
पदेन्द्रिय कहा जाता है । स्थूल शरीर में इसका मुख्य स्थान पर है । परन्तु जिनके 
पास पैर नहीं होता उनके अन्य अंगों में यह सामथ्यं होती है । पंक्षी पंख से उडते 
हैं। जल जन्तु अन्य कई प्रकार से संचरण करते हैं । रेंगने वाले जन्तु पेट के वल 
चलते हैं । 

(४) विसर्जन अर्थात्‌ मलत्याग की क्रिया का साधन इन्द्रिय पायु कहलाती 
है । स्थूल शरीर में इसका मुख्य स्थान गुदा होता है। यह क्रिया क्षमता अन्य 
इन्द्रियों में भी होती है । यथा मूत्र त्याग जननेन्द्रिय से ही किया जाता है और नाक, 
आँख, मुख, त्वचा के छिद्र आदि भी मल त्याग के साधन बनते रहते हैं । 

(५) विषय आनन्द को अभिव्यक्त करने की क्रिया का साधन इन्द्रिय 
उपस्थ कहराती है । स्थूल शरीर में इसका मुख्य स्थान जननेन्द्रिय होता है । यह 
क्षमता अंशंत: शरीर के अन्य अंगों में भी पायी जाती है । 

| ये कमेन्द्रियाँ स्थूल शरीर के साथ-साथ सूक्ष्म शरीर में भी अधिष्ठित होती 
हैं । ऐसी मान्यता है कि सूक्ष्म शरीर में रहता हुआ भी जीव कला के सभी व्यापारों 
को कर सकता है। - 

२७-३१ पंच तम्मात्राएं :--तमोगुण प्रधान अहंकार के परिणामस्वरूप 
ज्ञानेम्द्रियों के पाँच सूक्ष्म विषयों की अभिव्यक्ति होती है । ये विषय अत्यन्त सुक्ष्म 
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होते हैं । शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध ये पाँच तन्मात्र होते हैं। ये.सवंथा . 
प्रविभाग से रहित सूक्ष्मतर विषय मात्र होते हैं। प्रत्येक में अपने को छोड़कर अन्य 
कुछ रहता है । इसलिये इन्हें तन्मात्राएँ कहा जाता है । 


३२-३६ पंचमहाभूत :--ज्ञानेन्द्रियों के सुक्ष्म विषय जब परिणाम हारा 
स्थूळ वन जाते हैँ तो आकाश, वायु, अग्नि, जल और पृथ्वी नामक स्थूल पंच महा- 
भूतो की अभिव्यक्ति होती है। आकाश का गुण शब्द है । इसी महाभूत के भीतर 
शब्द की तरंगे चलती हुँ ! वायु स्पर्श गुण प्रधान है, अग्नि रूप प्रधान, जल रस 
प्रधान और पृथ्वी गन्ध प्रधान है । आकाश से लेकर पृथ्वी तक क्रम से स्थूलता 
अधिक होती है । जो महाभूत जितना अधिक स्थूल होता है वह परिमाण में उतना 
ही अधिक विशाल होता है । सबसे कम स्थूलता आकाश में होती है और उसी का 
परिमाण सवसे अधिक होता है । सबसे थोड़ा परिमाण पृथ्वी का-होता है ओर 
सवसे अधिक स्थूलता भी उसी में होती है। ' 

उपयु क्त चोवीस तत्वों ( प्रकृति से लेकर पृथ्वी तक ) के विकास के विषय 
में काश्‍मीर शैव दर्शन और सांख्य में सहमति है। अन्तर केवळ इतना ही है कि 
सांख्य के अनुसार ये तत्त्व प्रकृति के विकास हैं, किन्तु काश्मीर शेव दर्शन के अनुसार 
ये तत्त्व प्रकृति का विकास होते हुए भी अन्ततः षरमशिव की ही अभिव्यक्तियाँ हैं । 
सांख्य में प्रकृति आदि तत्त्व हैं, किन्तु काश्मीर शेव दर्शन में प्रकृति स्वयं सृष्टि 
विकास का एक तत्त्व है। काश्मीर शेव दशंन के अनुसार सृष्टि के सभी तत्त्व 
परमशिव को विभिन्न अवस्थाओं के विभिन्न रूप ही हैं। इनका अलग से अपना 
कोई अस्तित्व नहीं होता । 


~ 
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आत्मा 


अद्वैतवारी दर्शनों का मुख्य प्रतिपाद्य आत्मज्ञान अथवा आत्मा का स्वरूप 
विवेचन है । आत्म-ज्ञान जहाँ तात्त्विक दृष्टि से ( अथवा तत्त्व शास्त्र की दृष्टि में ) 
- महत्त्वपूर्ण है, क्योंकि आत्मा और शिव ( अथवा आत्मा ओर ब्रह्म ) को तत्त्वतः 
एक ही माना गया है तथो आत्मा की बद्धावस्था और मुक्तावस्था ( अथवा बन्धन 
और मोक्ष ) की परिकल्पना की गई है, वहीं अपने को जानने की सहज मानव 
उत्कंठा की दृष्टि से भी महत्त्वपूर्ण है। बन्धन और मोक्ष एवं जगत्‌ में उपस्थित 
अशुभ की समस्या भी निराकरण के लिये आत्म-ज्ञान को अपेक्षा रखती है । अद्वेत- 
वेदान्त और काश्मीर शैव दर्शन में समान रूप से आत्मा का परमतत्त्व से तादात्म्य 
निरूपण ( अद्वेत सिद्धि ) किया गया है । वह परमतत्त्व ( ब्रह्म या शिव ) ही आत्मा 
के रूप में अथवा बन्धन ग्रस्त जीव के रूप में भासित होता है । आत्मा को यह 
वद्धावस्था चाहे अद्वैत-वेदान्त के अनुसार अज्ञान के कारण हो अथवा काश्मीर शैव 
दर्शन के अनुसार स्वेच्छा से गृहीत. लीछा-रूप के कारण हो, किन्तु दोनों हो स्थितियों 
में आत्मा की स्व रूप-प्राप्ति अथवा आत्म-ज्ञान या सत्य ज्ञान ही मोक्ष का कारक 
होने 'से दर्शन का परम लक्ष्य है । आत्म-ज्ञान और शिव-ज्ञान ( अथवा ब्रह्म ज्ञान ) 
में विभेद नहीं है। आत्म-ज्ञान ही शिव-ज्ञान का कारक है अथवा आत्म-ज्ञान ही 
शिव-ज्ञान में परिणित होता है । इस प्रकार “आत्म-ज्ञान परम ज्ञान है और यही 
काश्मीर शैव दशन में मोक्ष का परम साधन प्रत्यभिज्ञा है। 


आत्म-ज्ञान ज्ञानमीमांसा तथा तत्त्वशास्त्र दोनो ही दृष्टियों से महत्त्वपूर्ण है। 
आत्म-ज्ञान सभी प्रमाणों को प्रामाणिकता प्रदान करता है अबवा सभी प्रमाणों के 
मूल में है ।२ तत्त्वशास्त्र की दृष्टि से आत्मा को शिव रूप कहा गया है । काश्मीर 
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१--'प्रत्यभिज्ञा' साध्य ( ८70 ) एवं साधन ( 71९३० ) दोनों ही है। अपने 
स्वरूप की पहचान ( प्रत्यभिज्ञा ) होने का नाम ही मोक्ष है--इस दृष्टि से 
प्रत्यभिज्ञा साध्य ( ८०० ) है । किन्तु स्वरूप की पहचान होने का वास्तविक 
सांधन भी स्वरूप की पहचान करना ही दै- इस दृष्टि से प्रत्यभिज्ञा हो साधन 

( means ) है । 
२-ज्ञानमीमांसा के विवेचन में हम देख चुके है कि चिति ही एक मात्र यथार्थ 

प्रमाण है । 
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शैव दर्शन में आत्मा के स्वरूप के सम्बन्ध में ज्ञान-मीमांसा की दृष्टि से आत्मा ज्ञान 
रूप है तथा तत्त्वशास्त्र की दृष्टि से आत्मा तत्त्व है ( अथवा शिव है ) । ज्ञान 
आत्मा का गुण अथवा आकस्मिक गुण नहीं है, वरन्‌ उसका स्वरूप ही है। यह 
ज्ञानरूपता ही आत्मा की क्रियाशीलता है । आत्मा को क्रियाशील मानने में कोई 
कठिनाई नहीं है, क्योंकि काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार शिव में स्पन्दात्मक क्रिया 
मानने में कोई दोष नहीं है । ज्ञान की प्रकिया पर विचार करने से ज्ञानरूप आत्मा 
की सत्ता स्वत:सिद्ध दीखती है, क्योंकि ज्ञान की प्रक्रिया में ज्ञाता की सत्ता पूर्वसिद्ध 
है । यह ज्ञानरूप आत्मा ही तत्त्वरूप आत्मा अथवा शिव है, यह वात आगम प्रमाण 
से प्रमाणित होती है। अतः काश्मीर शैव दार्शनिक सर्वप्रथम आत्मा की स्वयं 
प्रामाणिकता को सिद्ध करते हैं तथा फिर आत्मा के तात्त्विक स्वरूप का विवेचन 
आगम के आधार पर करते हैं। ; 


यहाँ एक महत्वपूर्ण प्रश्न यह उठता है कि क्या आत्मा (5९ ) के ( अर्थात्‌ 
अपने आप के ) वास्तविक स्वरूप का ज्ञान संभव है ? पाश्चात्य दर्शन जगत्‌ में काण्ट 
ने आत्मा के वास्तविक स्वरूप को अज्ञेय कहा है, क्योंकि वह हमारी ज्ञान-सीमा के 
भीतर नहीं आता । डेकाटंस्‌ के 'मैं सोचता हूं, इसलिए हँ ( 008०0 ९४0 
३007 ) जैसी चिन्तन की ताकिक पद्धति द्वारा ज्ञाता का अस्तित्व तो सिद्ध किया 
जा सकता है, किन्तु यह कंसे जाना जा सकता है कि यह ज्ञाता आत्मा ( 50५] ) है 
अथवा ईश्वर रूप है? काश्मीर शैव दार्शनिक भी काण्ट के समान साधारण ज्ञान 
को सीमित मानते हैं तथा यह मानते हैं कि इस स्तर के ज्ञान द्वारा आंत्मा अज्ञेय है । 
किन्तु ज्ञान की उच्चतर अवस्था ( आगम-ज्ञान या शिव-ज्ञान ) द्वारा वे आत्मा को 
ज्ञेय मानते हैं । इसलिये काश्मीर शैव दार्शनिक आत्मा का स्वयं-प्रकाश या स्वयंसिद्ध 
( अथवा आदि सिद्ध ) होना तो तार्किक प्रक्रिया द्वारा ही दिखाते हैं, किन्तु तत्त्व- 
रूप में आत्मा का विवेचन आगम-ज्ञान के आधार पर ही करते हैं । 


आत्मा की सत्ता सिद्धि:--आत्मा की सत्ता स्वयंसिद्ध है; क्योंकि आत्मा 
स्वयं प्रकाश है । ज्ञान की हर प्रक्रिया में ज्ञाता पूर्वसिद्ध है । जिस प्रकार क्रिया कर्ता 
के विना नहीं हो सकती, उसी प्रकार ज्ञान ज्ञाता के विना नहीं हो सकता । इस 
ज्ञाता की अनुभूति ज्ञान होने के क्षणों में ही हो जाती है। ज्ञाता ज्ञान के विषय 
( ०४९८६ ) के रूप में ज्ञात नहीं होता, वरत्‌ ज्ञाता के रूप में ( अथवा विषयी 
रूप में ) ही ज्ञात हो जाता है । न्याय दर्शन में ज्ञाता को ज्ञान के विषय रूप में ही 


ज्ञात होना माना गया है, किन्तु काइमीर शेव दर्शन के अनुसार ज्ञाता स्वयं ज्ञात 


GED. (एफ लही ह्यिसिकहा-॥ पादा) ज्ञाता Guhischa दलाल फिस अथवा 
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ज्ञेय ( 02००४ ) वन जाय तो फिर वह ज्ञाता ही नहीं रहेगा । ज्ञाता को ज्ञेय 
बनाना आत्मविरोधी है । फिर भी यह सत्य है कि हमें अपने आप का ज्ञान होता है। 
इसका अर्थ यह हुआ कि हमें अपने आप का ज्ञान 'ज्ञेय' ( 00००६ ) रूप में नहीं 
होता, वरन्‌ स्वयं प्रकाश ( 501-11]ए11000 ) रूप में होता है। इस वात को 
समझने में प्रकाश ( 17210 ) का दृष्टान्त सहायक है। प्रकाश अपने को भी 
प्रकाशित करता है तथा घट पट आदि वस्तु को भी प्रकाशित करता है । किन्तु 
( घटपटांदि ) को प्रकाशित करने का उसका ढंग ( 11006) अन्य है और अपने 
आपको प्रकाशित करने का उसका ढंग अन्य है । घटपटादि को प्रकाशित करने के 
लिए प्रकाश उन पर पड़ता है, अर्थात्‌ उनको अपना विषय ( ०८९६ ) बनाता है; 
किन्तु अपने आप को प्रकाशित करने के लिये ऐसा नहीं होता कि प्रकाश घूमकर 
अपने ऊपर, पड़े ( अर्थात्‌ अपने को अपना विषय बनावे और तव अअने को प्रकाशित 
करे । प्रकाश अपने आपको "विना अपना विषय बनाये ही प्रकाशित करता है । 
दूसरे शब्दों में, प्रकाश स्वयंप्रकाश ( self-illumined ) है। इसको इस तरह 
भी कहा जा सकता है कि घटपटादि वस्तु को देखने के लिए प्रकाश की आवश्यकता 
है, किन्तु प्रकाश को देखने के लिए अन्य प्रकाश की आवश्यकता नहीं है--प्रकाश 
अपने को स्वयं दिखाता है । जैसे प्रकाश स्वयं प्रकाश है, उसी प्रकार अत्मा ( self) 
भी स्वयंप्रकाश ( स्वयं ज्ञात ) है। 


* काश्मीर शैव दार्शनिक कहते हैं कि आत्मा का निषेध भी आत्मा के अस्तित्व 
को सिद्ध करता है ।* अद्वैत-वेदान्ती भी ऐसा ही मानते हैं। प्रत्येक व्यक्ति को 
अपने अस्तित्व अथवा आत्मा की चेतना रहती है, क्योंकि कोई भी यह नहीं सोचता 
कि “मैं नहीं हूँ” ।* आत्मा के प्रति संशयकर्ता का भी वास्तविक स्त्ररूप आत्मा ही 
है 1४ स्मृति आदि ज्ञान के कारकों को धारण करने वाला आत्मा अनित्य अथवा 
परिवरतेनशीळ भी नहीं माना जा सकता, क्योंकि ऐसी अवस्था में ज्ञान भी संभव 
नहीं होगा । सभी प्रमाणों का आधार होने से आत्मा को स्वयं प्रमाणों की अपेक्षा 
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१--तेत आत्मादेनिकारणे साधने वापि अवश्यमेव साधयिता पूर्वेकोटा बातिप्रः सिद्धः। 
नहि साधयितारमन्तरेण अर्थानां साध्यतैव स्यात्‌, स च स्वतः सिद्ध प्रकाशात्मा 
परसार्थरूपः परमेश्वरः शिव एव । 
--तंत्रालोक ( विवेक ) १।५६ 
२--सर्वो हि आत्मस्तित्वम पर्येति न नाहम्‌ अस्मोति 7” ` शा० भार १।१ 
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नहीं रहती । प्रमाणों को भी स्वयं आत्मा ही प्रकाशित करता है ।१ प्रमाण आत्मा के 
ज्ञान के साधन मात्र हैं । काश्मीर शैव दर्शन में ज्ञाता और ज्ञेय अथवा विषयी और 
विषय में तात्त्विक दृष्टि से विभेद स्वीकार नहीं किया गया है । ज्ञाता ही स्वयं को 
ज्ञेय के रूप में प्रकाशित करता है ।* अतः ज्ञाता ( चैतन्य ) ही मूलतः प्रकाशक 
और प्रकाशित दोनों रूप है । 

आत्मा का स्वरूप :- काशमीर शैव दर्शन के अनुसार आत्मा ही स्वयं को 
अपने स्वातन्त्र्य शक्ति से विभिन्न रूपों में अभिव्यक्त करता है ।3 काश्मीर शैव दर्शन 
की दृष्टि में अन्य दर्शन आत्मा के वास्तविक स्वरूप का दिग्दर्शन नहीं कराते क्योंकि 
चे आत्मा द्वारा अभिव्यक्त कतिपय रूपों में से किसी एक रूप को ही उसका वास्तविक 
स्वरूप मान लेते हैं। उनके सिद्धान्त न तो पूर्ण रूप से सत्य हैं और न ही पूर्णतया 
निराधार हैं, वरन्‌ आंशिक दृष्टि से सत्य हैं। इस प्रकार शरीर, प्राण-आदि को ही 
आत्मा मान लेना आंशिक रूप से सत्य है । आत्मा अपने को विभिन्न रूपों में वैसे 
ही अभिव्यक्त करता है जैसे कोई अभिनेता नाटक में विभिन्न भूमिकायें अदा करता 
है 1४ जिस प्रकार अभिनेता का वास्तविक स्वरूप अभिनीत स्वरूपों से भिन्न होता 
है, वैसे हो आत्मा का वास्तविक स्वरूप अभिव्यक्त स्वरूपों ( शरीर आदि ) से 
भिन्न है। किन्तु यह कहने का तात्पर्यं यह नहीं है कि आत्मा का इन स्वख्पों से 
कोई सम्बन्ध नहीं है अथवा ये स्वरूप आत्मा से पृथक्‌ स्वतन्त्ररूप से अस्तित्ववान 
हैं। इस कथन का तात्पर्य केवल इतना ही है कि आत्मा स्वयं को इन रूपों में 
अभिव्यक्त करते हुए भी इनसे परे है अर्थात्‌ आत्मा विश्वमय अथवा अन्तर्भूत होते 
हुए भी तत्त्वातीत अथवा विश्वोत्तीर्ण है । 

आत्मा और अनात्मा में वास्तविक विभेद काश्मीर शेव दशेन में स्वीकार 
नहीं किया गया है । आत्मा से पृथक्‌ अनात्मा से अभिहित कोई वस्तु नहीं है। 


१- तन्त्रालोक १।५५ 
२-काश्मीर शैव दर्शन के आभासवाद के अनुसार वस्तु की सत्ता ज्ञान सापेक्ष है; 
अतः चैतन्य के बाहर अथवा चैतन्य से पृथक्‌ वस्तु का अस्तित्व नहीं है । 
३--तस्य प्रत्यवमर्शो यः परिपूर्णोऽहमात्मकः । 
स॒ स्वात्मनि स्वतन्त्रत्वाई विभागभवभासयेत्‌ ॥ 
-_तंत्रालोक ३४२३५ 
४--तद्‌ भूमिकाः सवंदर्शनस्थितयः। सर्वेषा चार्वाकाकिदशंनानांस्थितयः, सिद्धान्ताः 
“तस्य? एतस्य आत्मनो नटस्येव स्वेच्छा वगृहीता कृत्रिमा भूमिकाः’ । 


००0. Vasishtha Tripathi Collection. Digitized By ३००१००० “5 द NT 


आत्मा १४५ 


आत्मा से पृथक्‌ अनात्म की अवधारणा अज्ञान अथवा अपूर्ण ज्ञान के कारण है । समस्त 
पदार्थों में आत्म दर्शन ही यथार्थ अथवा पूर्ण ज्ञान का कारक है। आत्मा तत्त्वातीत 
और अन्तर्भूत दोनों होने से एक ही समय में वस्तुओं से परे है और उन वस्तुओं में 
अन्तर्भूत भी है । यह स्वयं को ही वस्तुओं के रूप में अभिव्यक्त करता है । अतः 
सामान्यतः जिसे ज्ञेय या विषय समझा जाता है वह भी वास्तव में आत्मा ही है। 
आत्मा सर्वोच्च अहंता अथवा सर्वोच्च अनुभवकर्ता है तथा ज्ञाता, ज्ञेय ओर ज्ञान 
की क्रिया भी है ।१ यह मानने में कोई बिरोध भी नहीं है क्योंकि काश्मीर शैव 
दर्शन के आभासवाद के अनुसार ज्ञाता से स्वतन्त्र ज्ञान-रूप ज्ञेय ( वस्तु ) का अस्तित्व 
नहीं हो सकता । 


अद्वैत-वेदान्त और काश्मीर शेव दर्शेन के आत्मा सम्बन्धी विचार में मौलिक 
विभेद यह है कि आत्मा के वास्तविक स्वरूप निरूपण के प्रयास में अद्देत-बेदान्त 
अनात्मा अथवा सामान्यतः आत्मा से पृथक्‌ समझी जाने वाली वस्तुओं का सर्वेथा 
निषेध करता है, अथवा उन्हें परमार्थतः मिथ्या मानता है; किन्तु काश्मीर शेव 
दर्शन में अनात्म वस्तुओं को परमार्थतः आत्मा-रूप स्वीकार किया जाता है । आत्मा 
ही अपने ही खेल ( लीला ) में अनात्म रूप भी घर लेता है। इसीलिए काश्मोर 
शैव दर्शन लीलावाद है । अद्वत-वेदान्त में जो भी ज्ञान के विषय रूप में ज्ञात होता 
है, वह अन्ततः मिथ्या है; जो अनात्म है वह आत्मा का स्वरूप प्रसार न होकर 
तटस्थ आत्मा पर अध्यारोपित मात्र है । इसीलिए अद्वेत-वेदान्त लीलावाद न होकर 
मायावाद है । अद्वत-वेदान्त के अनुसार "मैं ब्रह्म हूँ' यह अनुभूति भी बुद्धि से 
सम्बन्धित है जो परिवर्तनशील है, न कि आत्मा से जो अपरिवत्यं तथा साक्षी रूप 
है । इसलिए मोक्ष की अवस्था में भी आत्मा को यह ज्ञान नहीं होता कि मै 
आनन्दित हूँ', यद्यपि वह स्वयं आनन्द रूप होता है । अद्वंत-वेदान्त में आत्मा को 
आनन्द का ज्ञान या अनुभूति होना नहीं माना जा सकता, क्योंकि ऐसी अवस्था में 
अह्वैतसिद्धि में वाधा होगी । वहाँ आत्मा को आनन्दरूप कहने का तात्पर्यं केवल यह 
है कि आत्मा सभी प्रकार की सीमाओं तथा अशुद्धताओं से परे है । इस आनन्द रूप 
आत्मा का ज्ञान सभी प्रकार की समीमता अथवा अशुद्धता के ज्ञान से पृथक्करण 
में निहित है । अर्थात्‌ यदि “मैं दुखी हूँ इस ज्ञान से आत्मा को अलग कर के सोचा 
जाय तो वह परिकल्पना आनन्द रूप आत्मा की होगी । इसी प्रकार सभो अनात्म 
वस्तुओं से पृथक्‌ करना ही आत्मा के वास्तविक स्वरूप का ज्ञान है । समस्त अनात्म 
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१४६ काश्मीर शैव दर्शन 


इसलिए वहाँ आत्मा को ज्ञानरूप तो कहा जाता है, किन्तु वह ज्ञान किसी वस्तु का 
ज्ञान नहीं है, वरन्‌ केवल ज्ञान मात्र है । आत्मा अपने सर्वोच्च रूप में केवल ज्ञान 


या साक्षी मात्र होता है । 


जडवादी शरीर को ही आत्मा मानता है अथवा आत्मा ( चेतना ) को शरीर 
से उत्पन्न मानतां है । किन्तु आत्मवादी आत्मा को शरीर से भिन्न स्वतन्त्र 
तत्त्व मानता है । यह सत्य है कि शरीर से अलग स्वतन्त्र रूप में आत्मा नहीं 
दिखता, और यह भी सत्य है कि शरीर में सांघातिक खराबी आ जाने पर 
आत्मा विलुप्त हो गया दिखता है; किन्तु इतने मात्र से यह सिद्ध नहीं हो जाता 
कि आत्मा शरीर का ही परिणाम है । इसे हम निम्नलिखित दृष्टान्त से समझ सकते 
हैं। विद्यूत प्रवाह के लिए तार (यां अत्य कोई माध्यम ) आवश्यक है, और 
यह भी आवश्यक है कि तार अपेक्षित ढंग से लगा हो । यदि तार नहीं है अथवा 
तार में गड़बड़ी है तो विद्य त प्रवाह नहीं होगा । किन्तु इससे यह नहीं सिद्ध हो जाता 
है कि विद्युत्‌ तार का ही परिणाम है; वस्तुतः विद्यूत्‌ स्वतन्त्र वस्तु है जो तार के 
माध्यम से प्रवाहित होता है। उसी प्रकार आत्मा शरीर से भिन्न स्वतन्त्र तत्त्व हो 
सकता है और शरीर उसके प्रकटीकरण का आवश्यक माध्यम मात्र हो सकता है। 
आत्मवादी यह कहेगा कि आत्मा शरीर पर निर्भर नहीं है, बल्कि शरीर आत्मा 
पर निर्भर है क्योंकि आत्मा के अलग हो जाने पर शरीर मर जाता है । 


चेतना का उपादान कारण भी शरीर को नहीं माना जा सकता । इन्द्रियों से 
भी आत्मा का तादात्म्य निरूपण नहीं किया जा सकता क्योंकि ऐसी अवस्था में 
जितनी इन्द्रियाँ हैँ उतने ही आत्मा का अस्तित्व मानना होगा तथा आत्म-चेतना 
अथवा अपने एक व्यक्तित्व की अनुभूति नहीं होगी । विभिन्न गुर्णो यथा रंग, | 
मिठास, कठोरता आदि का ज्ञान एक साथ ही होगा न कि क्रम से स्वप्न, निद्रा 
आदि अवस्थाओं में चेतना तो रहती है किन्तु इन्द्रियाँ निष्क्रिय रहतो हैं । सत्य 
यह है कि इन्द्रियाँ सदेव आत्मा पर निर्भर हैं। आत्मा ही आँखों के द्वारा देखता 
है तथा कानों के द्वारा सुनता है; न कि आँख या कान स्वयं देखते सुनते हैं। 
इसीलिये लोग कहते हैं कि “मेरा कान बहरा है; “मेरी आँख अन्धी है! ।१ स्वादिष्ट 


१०-आत्मा प्रत्यक्ष ज्ञान के लिये इन्द्रियों का यन्त्र की भाँति उपयोग करता है । 
इसके लिए यह आवश्यक है कि यन्त्र ( इन्द्रिय ) में कोई खराबी न हो । 
किन्तु इन्द्रिय पर आत्मा की निर्भरता का यह अर्थ नहीं है कि इन्द्रिय ही 
आत्मा दूसरे योगसिद्धि की अवस्था आत्मा की 
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आत्मा १४७ 


भोजन का दृश्य या गन्ध मात्र ही प्रत्यक्षकर्ता के मन में सुखदायक अनुभूति 


भर देता है। यह तथ्य भी आत्मा का इन्द्रियों से अलग अस्तित्व संकेत 
करता है । 


» आत्मा का तादात्म्य निरूपण प्राण वायु से नहीं किया जा सकता जिसकी 
अनुपस्थिति में शरीर और इन्द्रियां क्रिया नहीं करती हैं । यदि प्राण ही आत्मा 
होता तो निद्रावस्था में भी आत्मा को क्रियाशील होना चाहिए क्योंकि निद्रावस्था 
में प्राण तो रहता ही है। इसी प्रकार मत को भी आत्मा नहीं कहा जा सकता । 
मन सुख और दुःख के आन्तरिक प्रत्यक्ष का करण है । ज्ञाता को ज्ञान के साधन 
से तदनुरूपित नहीं किया जा सकता । मन ज्ञान का धारक नहीं हो सकता। 
आत्मा का शून्य से तादात्म्यनिरूपण भी नहीं किया जा सकता क्योंकि शून्य 
“अहम्‌ अथवा, 'मैं' के ज्ञान, का आधार नहीं हो सकता । जिस प्रकार सूय 
सदैव प्रकाशित है ( अर्थात्‌ बादलों के आच्छादन के कारण यदि कोई वस्तु उससे 
प्रकाशित न हो तव भी ) उसी प्रकार आत्मा चैतन्य रूप प्रकाशित है । 


आत्मा के वास्तविक स्वरूप में आत्म-चेतना का होना अहुत-वेदान्ती नहीं 
मानते, किन्तु काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार आत्म-चेतना आत्मा का वास्तविक 
स्वरूप ही है । अद्वैत-वेदान्ती आत्म-चेतना के लिये द्वैत-ज्ञान आवश्यक मानते हैं; 
किन्तु काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार अद्वैत ज्ञान में भी आत्म-चेतना रह सकती 
- है 1१ आत्म-चेतना को ही आत्मा का वास्तविक स्वरूप मानने पर यह आक्षेप किया 
जा सकता है कि यदि आत्म-चेतना आत्मा का वास्तविक स्वरूप ही है तो निद्रा- 
वस्था में आत्म-चेतना क्यों नहीं रहती ? इसके उत्तर में काश्मीर शैव दर्शन की 
ओर से कहा जा सकता है कि निद्रावस्था में आत्म-चेतना आच्छादित रहती है । 
जैसे बादलों से आच्छादित रहने पर सूर्यं का प्रकाश बाहर नहीं दीखता, 
किन्तु यह नहीं कहा जाता कि सूमयं प्रकाशित ही नहीं है । बादलों के छट जाने 
पर सूर्य पुनः प्रकाशित दीखने लगता है, वैसे ही नींद टूटने पर आत्म-चेतना पुनः 
प्रकाशित हो जाती है । अतः निद्रावस्था में आत्म-चेतना का अभाव नहीं माना 
जा सकता । 


OO 


निर्भरता समाप्त हो जाती है तो इन्द्रियों के उपयोग के विता भी आत्मा 
प्रत्यक्ष ज्ञान कर नेता है । 
१---शिव-शक्ति स्वरूप? के सन्दर्भ में इस विषय पर विचार किया जा चुका है । 
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१४८ काश्मीर शैव दर्शन 


काश्मीर शैव दर्शन के अनुकार आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप में 
सच्चिदानन्द शिव है ।' यहाँ एक स्वाभाविक प्रश्‍न उठता है कि सर्वज्ञ तथा 
सर्वेशक्तिमान शिव किस प्रकार ससीम आत्मा अथवा पशु या जीव रूप में भासित 
होता है? अथवा असीम किस प्रकार ससीम हो जाता है? काश्मीर शैव दार्शनिक 
कहते हैं कि सर्वोच्च आत्मा माया की अशुद्धताओं से आच्छादित अथवा लिप्त 
हो जाने से पशु या जीव रूप में भासित होता है।* अपनी स्वतन्त्र इच्छा से 
सर्वोच्च शिव अणु रूप धारण करता है । स्वेच्छा से ही शिव आणवमल के आवरण 
को धारण करता है जिससे उसकी सर्वज्ञता पशु रूप में समाप्तप्राय हो जाती है । 
यह सर्वोच्च चेतना से पृथक्‌ जैसा ससीम रूप में अभिव्यक्त हो जाता है। इस 
प्रकार वह तीन मलों-आणव, माया और कमं से संसिक्त हो जाता है। मलावरण 
ग्रहण करने के पूवं आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप में शुद्ध अध्वा 'की सृष्टि के 
तत्त्वों के रूप में अभिव्यक्त रहता है । यह परमात्मा ही शरीर में स्थित होकर 
विभिन्न प्रकार के सुख-दुःख की अनुभूति करता है।3 जिस प्रकार अभिनेता 
अपने वास्तविक स्वरूप को दर्शकों के सामने छिपाकर विभिन्न भूमिकायें निभाता 
है, वैसे ही आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप को छिपाकर विभिन्न रूपों को अभि- 
व्यक्त करता है । स्वेच्छा से गृहीत ये रूप वास्तव में आत्मा से अभिन्न हैं। 
केवल अज्ञान अथवा अपूण ज्ञान के कारण आत्मा के ये रूप विभिन्न प्रतीत होते 
हैं; किन्तु वास्तव में ये आत्मा से अभिन्न अथवा तदनुरूप ही हैं । 


१--आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप में शिव है, इसलिये आत्मा के वास्तविक 
स्वरूप के लिये 'शिव-शक्ति स्वरूप” देखना चाहिए । 

२ -मायापरिग्रहवशाद 
बोधो मलिनः पुमान्‌ पशुर्भवति ।--परमार्थंसार. कारिका १६ 

३--शिव जीव ( पशु ) वन जाता है, इससे यह नहीं समझना चाहिए कि ' शिव 
अव नहीं रहता और जीव ही हो जाता है। सत्य यह है कि शिव पूर्णरूप 
से शिव रहता है ओर साथ ही अलग से जीव भी बन जाता है । इसलिए 
पशु बनने से शिव में कोई कमी नहीं आती । शिव बने रहते हुए पशुरूप में 
भो अपने को अभिव्यक्त करना शिव का लीला-विलास है । मुझमें यह शक्ति 
नहीं है कि मैं जैसा हूँ वैसा ही रहते हुए अपने को अपने से अलग अन्य 
रूपों में भी अभिव्यक्त कर ळू; किन्तु शिव में यह शक्ति है कि वह पूर्णरूप 


से शिव रहते हुए साथ ही अपने को अपने से भिन्न पशुखूप में भी 
अभिव्यक्त कर लेता है । 


CCO. Vasishtha Tripathi Collection. Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 


आत्मा १४६ 


> पशु रूप ग्रहण करने पर भी शिव की सर्वोच्चता अथवा पूर्णता में कोई 
कमी नहीं आती । कहने का तात्पयं यह कि पशु रूप ग्रहण कर के भी शिव शिव- 
रूप भी रहता है तथा पशु-रूप भी, अथवा शिव विश्वोत्तीण भी रहता है और 
विश्वमय भी । यह किस प्रकार संभव है, इस तथ्य को समझाने के लिये कल्पना 
सृष्टि का उदाहरण दिया जा सकता है । कल्पना-सृष्टि में जिस प्रकार हम काल्प- 
निक सृष्टि से परे भी रहते हैं और कल्पना में संलग्न भी रहते हैं, उसी प्रकार 
शिव शिवरूप भी रहता है तथा पशुरूप में जगत्‌ में भी अवतोणं रहता है। 
शिव पशुरूप स्वेच्छा से ग्रहण करता है, किन्तु मायीय मलों के आवरण के कारण 
पशु ( अथवा पशु वना शिव ) अपने को शिव से पृथक्‌ ससीम रूप समझने लगता 
है जो आणव से उत्पन्न अज्ञान अथवा अपूण ज्ञान के कारण है । यहीं से शिव 
तथा आत्मा, के स्वरूपगत अथवा अवस्थागत विभेद आरम्भ होता है। शिव का 
पशुरूप ग्रहण माया के पाँच कंचुकों के क्रम में होता है ।* 


शिव द्वारा पशुरूप की अभिव्यक्ति को सृष्टि-क्रम के सन्दर्भ में समझा 
जा सकता है। शिव के इस अवरोहण क्रम को सात वर्गों में विभाजित किया 
जाता है, जो अभिव्यक्ति की सात अवस्थाएँ हैं। इस क्रम में शिव को प्रमाता 
कहा जाता है। अभिव्यक्ति की इन अवस्थाओं को शुद्धाध्वा, तथा अशुद्धाध्वा के 
अनुसार दो वर्गों में विभाजित किया जाता है । प्रथम चार अवस्थाएँ शुद्धाध्वा 
अथवा शुद्ध वर्ग की हैं तथा शेष तीन अवस्थाएँ अशुद्धाध्वा अथवा अणुद्द वर्ग की हैं । 
अभिव्यक्ति की प्रथम अवस्था शिव प्रमाता की अवस्था है। तत्त्व की दृष्टि से 
यह शिव-शक्ति का स्तर है । इस स्तर पर अनुभूति का रूप 'अहम्‌ होता है तथा 
शक्ति की दृष्टि से यह चिदानन्द की अवस्था है । अभिव्यक्ति की दूसरी अवस्था 
मन्त्र-महेश्वर प्रमाता की अवस्था है । तत्त्व की दृष्टि से यह सदाशिव का स्तर 
है ।. इस अवस्था में अनुभूति का रूप 'अहमिदम्‌' है तथा शक्ति की दृष्टि से यह 
इच्छा शक्ति की अवस्था है । अभिव्यक्ति की तीसरी अवस्था में शिव मन्त्रेश्वर 
प्रमाता से अभिहित होता है । तत्त्व की दृष्टि से यह ईश्वर की अवस्था है । 
इस स्तर पर अनुभूति का रूप 'इदमहम्‌” होता है तथा शक्ति की दृष्टि से यह ज्ञान 
शक्ति की अवस्था है। चौथी अवस्था में शिव मन्त्र प्रभाता या विद्या प्रमाता 
अथवा विद्य एवर प्रमाता से अभिहित होता है। तत्त्व की दृष्टि से यह सद्विद्या 
का स्तर है । इस स्तर पर अनुभूति का रूप 'अहुञ्चेदञ्च' है तथा शक्ति को दृष्टि 
से यह क्रियाशक्ति का स्तर है । अभिव्यक्ति को पाँचवीं अवस्था में शिवको 
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विज्ञानाकल प्रमाता कहा जाता है । तत्त्व की दृष्टि से इस अवस्था में श्छि पुरुष 
तत्त्व से अभिहित होता है । अभिव्यक्ति की छठीं अवस्था में शिव सकल प्रमाता 
से अभिहित होता है तथा सातवीं अवस्था में शिव को प्रल्याकल प्रमाता कहा जाता - 
है। अभिव्यक्ति की छठी और सातवीं अवस्था में भी शिव पुरुष तत्त्व से अभिहित 
होता है । ये तीन अवस्थाएँ ( विज्ञानाकळ, सकल और प्रलयाकल ) मलों के प्रभाव 
की अवस्थाएँ हैं तथा अशुद्धाध्वा की अवस्थाएँ हं । इन अवस्थाओं में शिव की 
शक्तियां सीमित हो जाती हैं। विज्ञानाकल अवस्था में शिव केवल आवणमल से 
युक्त होता है । सकलावस्था में तीनों मल ( आणव, माया और कर्म ) कायं- 
शीळ होते है । प्रल्याकल अवस्था में तीनों मळ सुषुप्त रहते हैं। आत्मा इस स्तर 
पर सुषुप्तावस्था में रहता है । 

विज्ञानाकल अवस्था में आत्मा केवल आणत मल से युक्स होता है; इस 
अवस्था में माया मल और कार्म मल का सन्निवेश नहीं हुआ रहता है । प्रलया- 
कल अवस्था में आत्मा माया मळू और कामे मल से भो युक्त हो जाता है, 
किन्तु इस अवस्था में ये मल सक्रिय ( कार्यशील ) नहीं रहते । यह अवस्था आत्मा 
के विश्रान्ति की अवस्था है, जिसमें कर्मों का परिपाक तो होता है, किन्तु कर्म 
आत्मा को शरीर ग्रहण करने के लिये प्रेरित नहीं करते । पुनः सृष्टि की अवस्था 
में जब ये सक्रिय ( कार्यशील ) हो जाते हैं तो आत्मा सकल कहलाते हुँ । 

सकलावस्था आत्मा की जीवावस्था है। इस अवस्था में आत्मा पशु से 
अभिहित होता है । यद्यपि आत्मा को अपने पूर्णत्व की चेतना इस अवस्था में नहीं 
रहती, किन्तु इसका तात्पर्य यह नहीं है कि आत्मा के वास्तविक स्वरूप में कोई 
अन्तर आ जाता है । आत्मा पूर्ण ही रहता है। अपूर्णता की चेतना माया के 
कंचुकों से उत्पन्न अज्ञान अथवा अपूर्ण ज्ञान के कारण है। आत्मा परम अडत रूप 
है, जहाँ दंत का सर्वथा अभाव है। शरीर, प्राण, बुद्धि आदि के विभिन्न 
संयोग के कारण आत्मा पुरुष रूप में अनेक होकर भासित होता है ।' अनेक रूपों 
में भासित होते हुए भी आत्मा एकत्व रूप परमात्मा ही है। अनेकत्व माया को 
सृष्टि है जिसे आत्मा स्वेच्छा से ग्रहण करता है । अद्वैत-वेदान्त में आत्मा के 
अनेकत्व रूप को असत्य माना गया है, किन्तु काश्मीर शैव दर्शन में इसे अद्वेतत- 
वेदान्त के अर्थ में असत्य नहीं माना गया है । काश्मीर शेव दर्शन के अनुसार 
अनेकत्व माया जन्य होने के कारण कृत्रिम है, मौलिक नहां। कहने का तात्पर्यं यह 
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नहीं है कि अनेकत्व सर्वथा असत्य अथवा मिथ्या है, वरन्‌ यह है कि अनेकत्व ऑभासरूप 
है तथा आभासरूप में इसकी सत्ता है। अद्वेत-वेदान्ती आभासरूपता की व्याख्या 
मिथ्यात्व अथवा नास्तित्व के अर्थ में करते हैं, किन्तु काश्मीर शैव दार्शनिक आभास- 
रूपता की व्याख्या आत्मप्रक्षेपण (5€1f-P7०]९८६।०7) के अर्थ में करते हैं । अनेकत्व 
आत्मा का ही आत्म-प्रक्षेपण है, जैसे स्वप्न हमारे मन के ही प्रक्षेपण हैं। स्वप्न को 
स्वप्न रूप में सत्य मानने में कोई आपत्ति नहीं है, किन्तु इसे असत्य अथवा नास्तित्व- 
वान कहना या वस्तुवादी अर्थ में सत्य कहना दोनों ही गलत होगा । उसी प्रकार 
अनेकत्व को आत्म-प्रक्षेपण रूप में अपने से अभिन्न तथा सत्य मानना पूर्ण ज्ञान है 
तथा भिन्न जड़रूप समझना अपूर्ण ज्ञान है । अद्वैत-वेदान्त के अनुसार पूर्ण ज्ञानोदय 
होने पर अनेकत्व सवंथा बाधित अथवा नास्तित्ववान हो जाता है, किन्तु काश्मीर 
शेव दर्शन में पूर्ण ज्ञानोदय होने पर यह बाधित अथवा नास्तित्ववान नहीं होता वरन्‌ 
आत्मःप्रक्षेपण के रूप में अथवा आभास रूप में अपने मे अभिन्न समझा जाने लगता 
है । इसका वाध सृष्टि की प्रल्यावस्था में होता है, अर्थात्‌ जब शिवरूप आत्मा 
आत्म-प्रक्षेपण को पुनः अपने में संकोच ( निमेष ) कर लेता है । 
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बन्धन 

सामान्यतः भारतीय दर्शनों में आत्मा के वास्तविक स्वरूप से अनभिज्ञता | 
अथवा अज्ञान को बन्धन तथा इसके फलस्वरूप उत्पन्न दुख को बन्धन का छक्षण 
माना गया है । वास्तविकता से अनभिज्ञ जीव कर्म में लिप्त होता है; उसको 
स्वाभाविक शक्तियाँ क्षीणप्राय रहती हैं । असीम ( अथवा असीमित शक्तियों से युक्त ) 
आत्मा असीम हो जाता है । वह असीम अवस्था को ही अपनी सहज अथवा 
स्वाभाविक अवस्था समझने लगता है । इस अवस्था से पुनः वास्तविक अवस्था की 
ओर जाना अथवा आत्मोपलब्धि ही मोक्ष कहा गया है । जिन कारणों से आत्मा 
के वास्तविक स्वरूप के प्रति अनभिज्ञता है, उन कारणों के उन्मुलन से ही आत्मो- 
पलब्धि भो हो सकती है । कहने का तात्पर्ये यह कि भारतीय दर्शनों में सामान्य रूप 
से बन्धन का कारण अज्ञान मांना गया है तथा मोक्ष का कारण ज्ञान अथवा अज्ञान 
का विनाश माना गया है । इस अज्ञान की व्याख्या में भारतीय दर्शनों में मतभेद 
पाया जाता है। इस मतभेद को मोटे तौर पर तीन वर्गों अथवा प्रकारों में बाँटा 
जा सकता है। कुछ दर्शन जैसे शैव-सिद्धान्त, जैन आदि अज्ञान से आत्मा को 
संसिक्तता को अनादि और वन्धन को सत्य मानते हैं तथा कुछ दर्शनों में अज्ञान से 
उत्पन्न वन्धन को मिथ्या, आभास मात्र अथवा असत्य माना गया है जो आत्मा 
पर अध्यारोपित मात्र है ( जैसे अद्वेत-वेदान्त में ) । तीसरे प्रकार में काश्मीर शेव 
दर्शन को रखा जा सकता है जिसमें बन्धन का कारण अज्ञान माना गया है," किन्तु 
यह आत्मा ( शिव ) द्वारा लीला के लिए स्वेच्छा से गृहीत है ।* 

बन्धन को अनादि मानने से समस्या उत्पन्न होती है कि फिर उसका विनाश 
केसे होता है क्योंकि जो अनादि है उसका अन्त नहीं हो सकता । बन्धन को असत्य 
अथवा मिथ्या मानने से यह प्रश्‍न उठता हैं कि असत्य वन्धन से मुक्ति पाने के लिये 
प्रयास करने अथवा कठोर आध्यात्मिक साधना की क्या आवश्यकता है । जो मिथ्या 


१--अन्ञानं संसृतेहेतु: ज्ञानं मोक्षेक कारणम्‌ -र्‍तंत्रालोक (1२२ 
२-- अज्ञान तिमिरं“““चाणवं “मलम? __तत्रालोक १२३ 
मलमज्ञानमिच्छन्ति संसारांकुरकारणम्‌ “--तंत्राछोक १।२३ 


३--इस समस्या पर इसके द्वितीय भाग 'शणेव-सिद्धान्त दशन” में “बच्चन” के सन्दर्भ 
००. निए किया र्‍या है०००००. Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 


वन्धनं १५३ 


मात्र है अथवा वास्तविकता में है ही नहीं उसके दूर होने का अर्थ क्या है ? स्वेच्छा 
से गृहीत ( अथवा लीलावश गृहीत ) बन्धन के विषय मे भी यह प्रश्न उठ सकता 
है कि यदि बन्धन लीला के लिए स्वयं ग्रहण किया गया है तो फिर इसे वन्धन कहने 
का क्या तात्पर्य है? अथवा तव इससे मुक्ति पाने के लिये किया जाने वाला प्रयास 
भी” लीलारूप ही होगा और बन्धन से उत्पन्न सुख दुःख को भी क्या लीला का ही 
अंग कहेंगे ? यदि हाँ, तो फिर अशुभ की समस्या का निराकरण असंभव होगा । 

इन्‌ समस्याओं का गम्भीर रूप सामने तव आता है जव बन्धन पर अद्वेत 
वादी परिप्रेक्ष्य में विचार किया जाता है । अद्वंतवादी दर्शनों में आत्मा को उसके 
वास्तविक स्वरूप में ब्रह्म अथवा शिव रूप माना गया है, जो असीम है। असीम 
आत्मा जो अपने वास्तविक स्वरूप में सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌ अथवा ज्ञान स्वरूप है, 
किस प्रकार असीम अथवा अज्ञानी हो जाता है? पृ्वेज्ञ अथवा ज्ञानरूप आत्मा को 
अज्ञान प्रभावित नहीं कर सकता । «आत्मा को मिथ्या ज्ञान अथवा मिथ्या प्रतीति 
होना उसके वास्तविक स्वरूप से मेळ नहीं खाता ( इसीलिए काश्मीर शैव दाशंनिक 
अज्ञान अथवा -बन्धन को आत्मा द्वारा स्वेच्छा से गृहीत अवस्था मानते हूँ ) । 


शिव की दृष्टि से बन्धन स्वेच्छा से गृहीत है, किन्तु जब शिव बन्धन ग्रहण 
कर पशु वन जाता है^ तो पशु की दृष्टि से वन्धन वास्तविक हो जाता है । शिव 
के लिये बन्धन लीला है, एवं पुनः बन्धन से मुक्ति पाना भी उसकी लीला का अंग है । 
किन्तु जीव के लिए यह लीला नहीं है । इससे मुक्ति पाने के लिए प्रयास करना भी 
काश्मीर शैव दार्शनिक आवश्यक मानते हैं। शिव स्वयं को ही सृष्टि-प्रक्रिया में विभिन्न 
आत्माओं के रूप में अभिव्यक्त करता है । सृष्टि-अक्रिया में स्वयं को अभिव्यक्त 
कर के भी शिव इनसे परे रहता है । शिव एक ही समय में विश्वोत्तीण तथा विश्व- 
मय दोनों है । कहने का तात्पर्य यह है कि शिव एक ही समय में शिव ओर आत्मा 
दोनों है। अतमा | अथवा आत्मावस्था में शिव ) जब बन्धन के मल आदि कारकों 
को. ग्रहण कर कमे में संलग्न हो जाता है तो उसकी स्वाभाविक शक्तियाँ सीमित 
हो जाती हैं । 

आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप ( शिवरूप ) में पूर्ण शक्तिछ्प है। शक्ति के 
सीमित दशा में अवभासन होने से आत्मा ससीम हो जाता है, फलत: उसे पुर्णज्ञात 
होने की अपेक्षा अपूर्ण ज्ञान होता है। इस अपूर्ण अथवा सीमित ज्ञान-गक्ति के कारण 


ee 
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१--यह पहले ही कहा जा चुका हैं कि शिव वत्धन ग्रहण कर पशु वन जाता है 
तो शिव का शिवत्व समाप्त नहीं हो जाता; वरत्‌ यह कहना चाहिए कि 

व पर्ण रप से हे से पशु भी वन जाता है । 
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वह अपने पूर्ण रूप को नहीं जानता अथवा उसे भूल जाता है । यह अपूर्ण ज्ञान हो 
काश्मीर शेव दर्शन में अज्ञान कहा गया है । वेदान्ती अज्ञान को ज्ञान के विरोधी 
अर्थ में लेते हैं। उनके अनुसार अज्ञान और ज्ञान में तम और प्रकाश का सम्बन्ध है । 
काश्मीर शेव दार्शनिक अज्ञान को ज्ञान की सर्वथा अनुपस्थिति के अथं में नहीं 
लेते ।* उनके अनुसार इस प्रकार का अज्ञान केवळ अचेतन पदार्थ ( पत्थर आदि ) 
में ही हो सकता है, चेतन में ज्ञान की सवंथा अनुपस्थिति नहीं माना जा सकता । 
अत: वद्धात्मा में होने वाला अज्ञान अपुर्ण ज्ञान अथवा सीमित ज्ञान ही कहा जा 
सकता है ।* 

पूर्णावस्था अथवा पुर्णज्ञान की स्थिति में बन्धन नहीं है । बन्धन केवल 
अपूर्णावस्था अथवा अपूर्ण ज्ञान की स्थिति में है । अतः पूर्ण की दृष्टि से अथवा शिव 
की दृष्टि से वन्धन लीलारूप है, किन्तु अपूर्णं की दृष्टि से अथवा आत्मा की दृष्टि 
से बत्धन सत्य है तथा इस सत्य बन्धन से मुक्ति पाने के लिये प्रयास करना 
आवश्यक है । यह प्रयास भी शिव की दृष्टि से लीलारूप कहा जा सकता है क्योंकि 
तत्त्वत: आत्मा रूप धारण करके भी शिव के पूर्णत्व में कोई कमी नहीं आती । 
किन्तु आत्मा की दृष्टि से इसे लीला रूप नहीं कहा जा सकता, क्योंकि बन्धन उसके 
अपूर्ण ज्ञान के कारण उसके लिये लीलारूप न होकर यथार्थ होता है । आत्मा कर्म 
करता है तथा कर्म के फलस्वरूप उत्पन्न सुख-दुख को भोगता हुआ वन्धन में ओर 
जकड़ता जाता है । इस बन्धन से मुक्ति उसे पूर्ण ज्ञान प्राप्ति के पश्चात्‌ ही हो सकती 
है । पूर्ण ज्ञान की प्राप्ति अपूर्ण ज्ञान अथवा सीमित दशा प्राप्त होने के कारणों 
को नष्ट कर के ही हो सकती है जिसके लिये आत्मा को प्रयास करना होगा । 

बन्धन की प्रक्रिया को समझाते हुए काश्मीर शेव दार्शनिक कहते हैं कि 
परमशिव अपनी स्वातन्त्र्य शक्ति से स्वयं को सीमित रूप में अभिव्यक्त करता है 
तथा पशु रूप में अपनी पूर्णावस्था को भुल कर सीमित हो जाता है । किन्तु पशु 
रूप में स्पष्ट सीमित अवस्था में होने पर भी शिव रूप में वह शुद्ध पूर्ण बता 
रहता है । यह कहा जा सकता है कि शिव शुद्ध शिव ( असीम ) है और पशु 


१--अज्ञानमिति न ज्ञानाभावश्चातिप्रसङ्गतः । 
स हि लोष्टादिके$प्यस्ति न च तस्यास्ति संसृतिः ॥ 


=_तंत्रालोक ५२५ 
२--अतो ज्ञेयस्य तत्त्वस्य सामस्त्येनाप्रथात्मकम्‌ । 


ज्ञानमेव तदज्ञानं शिवसूत्रेषु भाषितम्‌ ॥ 
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भूला «हुआ शिव ( सीमित ) है। इस सीमित अथवा भूले हुए शिव को छत्तीस 
सृष्टि-तत्त्वों की शृंखला में पुरुष कहा जाना है। पुरुष मूलतः पूर्ण होने के अज्ञान 
( आणव ) से युक्त है। सीमितता के कारण विभिन्‍न शरीर, प्राण आदि के संयोग 
होने के कारण अनेक पुरुष प्रतीत हाते हैं । पुरुष स्वयं द्वारा सम्पादित कर्मों के फलों 
का भोक्ता है तथा इसलिए वन्धन में है। जब आत्मा जो मूलतः चिदानन्द रूप हैं, 
पुरुष रूप ग्रहण करता है तो यह तीन गुणों से युक्त हो जाता है जो उसकी पराशक्ति 
की सीमित अभिव्यक्तियाँ हैं । भोग सीमित क्रिया और सीमित आनन्द है । सीमित 
क्रिया कष्ट है, क्योंकि रजस जो ज्ञान और अज्ञान का मिश्रण है, दुःख रूप है; सत्त्व 
जो मूलतः ज्ञान का प्रकाश है, सुख है; तमस्‌ पूर्ण अज्ञान है जो सत्त्व और रजस्‌ 
के मध्य की प्रलय जैसी स्थिति है। माया शिव की शक्ति है जो “मैं शरीरादि हूँ 
के बोध के ह्लिए जिम्मेदार दै । ये शक्तियां आत्मा में स्वभावतः है । किन्तु आत्मा 
के मूल स्वरूप के अज्ञान के कारण” सीमित रूप में अभिव्यक्त होती है । शक्तियों 
की सीमित अभिव्यक्ति के कारण सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ उत्पन्न होते हैं जो सुख- 
दुःख और मोह रूप में वर्णित हैं ओर जिनके कार्य ज्ञान, क्रिया और वाधा हैं । 
जहाँ शिव के पास आत्म-चेतना और क्रिया पूर्ण रूप में है, ससीम आत्मा के पास 
ये सीमित रूप में हैं । 


यहाँ यह पूछा जा सकता है कि यदि ससीम आत्मा तत्त्वतः स्वयं शिव हो 

है तौ वह सार्वभौम सृष्टि क्यों नहीं कर सकता ? इसके उत्तर में शैव मानते हैं कि 

व्यक्ति भी निश्चय ही परम स्रष्ट होगा, यदि वह अपनी पूर्ण शक्तियों को जान सके।) 
चूँकि वह अपनी शक्तियों को नहीं जानता, इसलिये उसकी सृष्टि शिव की सृष्टि 
के समान नहीं है । सीमितता या बन्धन तव होता है जब आत्मा अपने वास्तविक 
स्वरूप को भूल जाता है । इस सीमितता का स्वरूप स्वातन्त्र्य की समाप्ति या 
अपूर्णता में निहित है । सीमितता प्रत्येक विषयी को व्याप्त करती है ओर यह 
पुर्णता यां स्वातन्तर्यरूपता की अनभिव्यक्ति के अतिरिक्त कुछ नहीं है। यह 
अज्ञान रूप है । अज्ञान दो प्रकार का है- आत्मा को अनात्म मानना अथवा 
समझना और अनात्म को आत्मा होना समझना । अथवा दूसरे शब्दों में, देत- 
TD EOS VES US SES ON 
१--ननु यदि पशोरपि सृष्टिशक्तिरस्ति तहींश्वर एव ? सत्यम्‌ ईश्वर एवासौ । नत्वेवं 
साधारणत्वं कस्मात्‌ सृष्टेनं भवति ? भवेत्‌ यदि स्वशक्ति परिजानीयात्‌, 
यावता सा तस्यापरिज्ञाता परवशस्यैब सतो विकल्पक्रिया विकत्पनशक्तिरुदेति । 
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ज्ञान वन्धन का कारक है तथा अद्व॑त-ज्ञान मोक्ष का कारक है ।१ यहाँ देत-ज्ञान का 
तात्पर्य है जगत्‌ तथा जागतिक पदार्थों को आत्मा से भिन्न समझना तथा अद्त- 
ज्ञान से तात्पर्य है जगत्‌ तथा जागतिक पदार्थों को आत्मा से अभिन्न मानना । 
बन्धन रूपी हत-ज्ञात का प्रादुर्भाव अशुद्धताओं के कारण होता है जिसे काश्मीर 
शैव दर्शन में मल कहा गया है। आत्मा के साथ मळ का संसर्ग तव होता है 
जव आत्मा अशुद्ध सृष्टि के तत्त्वों में स्वयं को अभिव्यक्त करता हे । शिव तत्त्व से 
लेकर शुद्ध विद्या तक की शुद्ध सृष्टि में बन्धन के कारक नहीं होते । राग, काल, 
कला, नियति आदि माया के पञ्चकंचुकों से अशुद्धता अथवा मल की उत्पत्ति 
होती है ।* काश्मीर शैव दशंन में बन्धन के कारणस्वरूप मल के तीन प्रकार 
बताये गये हैं । छै 

आणव सल :--पञ्चकंचुको से लिप्त होने ,पर पञ्चकचुको के! प्रभाव से 
आत्मा की शक्तियां सीमित हो जाती हैं। इनके प्रभाव से आत्मा स्वयं को सीमित 
अमुभव करने लगता है तथा उसमें आसक्ति का प्रादुर्भाव हो जाता हे । जिसके 
फलस्वरूप द्वैत-ज्ञान का उदय होने लगता है । पञ्चकंचुकों के स्तर तक चेतना 
का संयोग शरीर आदि मायीय पदार्थों से नहीं हुआ रहता । अतः इस स्तर तक 
बन्धन चैतसिक ( मानसिक ) ही कहा जा सकता है । शरीर आदि से संयोग न 
होने के कारण आत्मा कर्म आदि संपादित नहीं करता । इस स्तर में प्रादुभूत 
मल आणव मळ कहा जाता है । आणव शब्द 'अणु' से वना है । 'अणु' का अर्थ 
है छोटा या सीमित ( fn!€ ०7 1011(60 ) । अपने को छोटा या सीमित 
( अणु ) समझना--यही आणव मळ है । दूसरे शब्दों में, सीमित या संकुचित 
व्यक्तित्व ( 17760 nd।४।५००]४५ ) का नाम आणव है । जैसे सागर लहर 
वनता है तो ठहर संकुचित व्यक्तित्व है, उसी प्रकार जब शिव पशु बनता है तो 
पशु सीमित व्यक्तित्व ( अणु ) हो जाता है; इस अणुत्व का भाव आणव 
कहलाता है । 


यहाँ उल्लेखनीय है कि आणव का सम्बन्ध समझ से है, अर्थात्‌ पशु 
अपने को छोटा समझता है न कि वस्तुतः छोटा हो जाता है। इसीलिये आणव 
सिता है न के वस्तुतः घोटा हो जाता हे इसोलित आणत 


en 


१०-तप्रथा तदज्ञानं तुच्छत्वादूबन्ध उच्यते--तन्त्रालोक १।३० 
अज्ञानं संतृतेहेतुज्ञानं मोक्षैकारणम्‌--तन्त्रालोक १।२२ 
२-मायापरिग्रहवशाद्‌ बोधो मालिनः पुमान्‌ पशुर्भवति । 
कालकलोनियतिवशाद्‌ रागाविद्यावशेन संबद्धः ॥ 
060. Vasishtha Tripathi CollectionDigitized By 3i०००7।७-अउमाएया/००त्‌ Rosha 
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वस्तुतः अज्ञान ( गलत ज्ञान ) या नासमझी है; यह कोई भौतिक परिवतंन जैसा नहीं 
है । यदि यहाँ यह प्रश्‍न किया जाय कि आणव यदि समझ का ही खेल है तों केवळ 
“समझने' मात्र से इतना बड़ा परिवतंन कैसे हो जाता है, तो उत्तर है कि समझ ही 
तो सव कुछ है-समझ के ही अनुसार वास्तविकता दीखने रूगती है । इसे स्वप्न के 
दृष्टीन्त द्वारा समझा जा सकता है । हम स्वप्न में देखते हैं कि डाकू घर में घुस आगे 
हैं तथा हमें वाँध कर पीट रहे हें । ऐसी स्थिति में हम .अपने को असहाय अनुभव 
करते हैं तथा पीड़ा की अनुभूति भी हमें उस क्षण होती है । यद्यपि स्वप्न की स्थिति 
में हम केवल अपने को बंधा हुआ समझ लेते हैं, जवकि वास्तविकता यह है कि 
हम बंधे हुए नहीं हैं, फिर भी हमें कष्ट होता है । यह केवल हमारी समझ के कारण 
` है। जब हम जाग्रतावस्था में यह जान लेते हैं कि वह केवल स्वप्न था अथवा 
हमारी नासृमझी था तो हम उस कष्ट से मुक्त हो जाते हैं। इसी प्रकार आणव 
मल के प्रभाव से अत्मा में “सीमित «व्यक्तित्वाभिमान आ जाता है, जिसके फल- 
स्वरूप वह अपने को सीमित अथवा वद्ध अनुभव करने लगता है और ससीम पशु- 
रूप हो जाता है। जब उसे अपनी पूर्णता का ज्ञान होता है. अथवा उसे अपनी 
नासमझी ( अज्ञान ) का एहसास ( ज्ञान ) होता है तो वह पूर्ण अथवा मुक्त हो 
जाता है । 
आणव मल का यह प्रभाव आत्मा ( पशु ) के साथ अनादि काळ से है । 
आणव को अनादि कहने का तात्पयं यह है कि आत्मा जब से पशुख्प में है तव 
से आणव मळ से युक्त है। आणव मल के अनादित्व को जन्मान्ध व्यक्ति के 
उदाहरण द्वारा समझा जा सकता है। जिस प्रकार जन्मान्ध व्यक्ति जव से पैदा 
हुआं है, उसका अन्धत्व भी तभी से है; उसी प्रकार पशु जब से पशु रूप में 
( सृष्टि में ) अवतीर्ण हुआ है, उसका पशुत्व ( अण्‌ त्व ) भी तभी से है । कहने 
का तात्पर्यं यह है कि पशुत्व ( अथवा आणव मल ) पशु के लिये नवीन अथवा 
आकस्मिक घटना नहीं है। यह इस प्रकार नहीं है जैसे व्यक्ति जन्म ग्रहण के कुछ 
वर्षों बाद अन्धा हो जाता है, वरत्‌ जन्मान्ध व्यक्ति के अन्धत्व के समान है। 
इस अर्थ में पशु के लिए आणव अनादि है । किन्तु शिव के लिए अथवा शिव की 
दृष्टि से आणव अनादि नहीं है। शिव के लिए यह भी नहीं कहा जा सकता 
कि आणव उस व्यक्ति के अन्धत्व के समान है जो जन्म-ग्रहण के कुछ वर्षों 
पश्चात्‌'अन्धा हो जाता है। शिव शिवरूप भी रहता है और पशुखूप भी हो 
जाता है । शिव आणव के अणुत्व को लीलारूप में ग्रहण करता है । वह पशुरूप 
में आणव के प्रभाव से सीमित पशु भी रहता है तथा शिवरूप में आणव के 


पराव पे... मुका पुर्ण भी रहता है सि समझने के लिए स रहा 


gitiZed By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 


१५८ | काशसीर शैव दशंँच 


जा सकता है कि शिव शिवरूप तथा पशुरूप दोनों ही भूमिकायें अपनी लीला- 
सृष्टि में अभिनीत करता है । 

आणव मल ही मूल मळ है, जिसके कारण दो अन्य मल ( कार्म मल 
और मायीय मल ) भी पशु से युक्त हो जाते है । आणव मर सीमित व्यक्ति 
त्वाभिमान है जिसके कारण पशु में सीमित कतृंत्व ( कार्म मल ) तथा इत-ज्ञान 
( मायीय मल ) आ जाता है। अपने को सीमित समझने के कारण ही व्यक्ति को 
उसके वास्तविक ( शिव रूप की ) पूर्ण शक्तियों का विस्मरण हो जाता है, फलतः 
वह सीमित कर्ता हो जाता है तथा जगत्‌ को अपने से भिन्न समझने लगता है । 
इन सारी बातों के मूल में व्यक्ति की नासमझी ( अज्ञान ) अथवा सीमित व्यक्ति- 
त्वाभिमान ( अणुत्व ) ही है, इसीलिए आणव को मूल मल कहा जाता है । 

कार्स मल :--आणव मल के प्रभाव से ,आत्मा कर्म करने" की ओर 
अभिमुख होता है तथा शरीर आदि मायीय पदार्थों के साथ संयोग होने पर कमे 
करने लगता है । इस अवस्था में उत्पन्न अशुद्धता को कामे मल कहा जाता 
है। कार्म मल कर्म संस्कार से भिन्न है। कार्म मल कर्म करने की प्रवृत्ति है जो 
आत्मा में आणव मल के प्रभाव से प्रादुशूंत होती है । इसके कारण कर्म करने में 
संलग्न आत्मा तदुत्पन्न फलों को भोगता हुआ मायीय तत्त्वों के प्रभाव में आवेष्टित 
होता जाता है । 

सामान्यतया सभी भारतीय दर्शनों में ( चार्वाक को छोड़ कर ) कंमें को 
मल रूप अथवा बन्धनस्वरूप माना गया है । कमे को वन्धनस्वरूप मानने का कारण 
एक यह है कि इससे प्राणी कर्मनियम के, बन्धन में पड़ जाता है, जिसके अनुसार 
वह जो भी कमं करेगा उसका फल उसे अवश्य भोगना होगा । दूसरा कारण यह 
है कि कर्म से आत्मा के वास्तविक स्वरूप पर आवरण सा पड़ जाता है। कर्म 
रूपी आवरण ही दिखाई देता है, आत्मा का वास्तविक स्वरूप अनुभूत नहीं होता । 
आत्मा के वास्तविक स्वरूप को अनुभूत करने के लिए इस आवरण को भेद कर 
के ही अनुभूत किया जा सकता है । उदाहरण के लिए सागर और उसकी लहर 
को लिया जा सकता है। सागर से वास्तविक स्वरूप को जानने के लिए 
आधार में जाना आवश्यक है। 


सायीय मल :--द्वैत-ज्ञान अर्थात्‌ जगत्‌ को अपने से भिन्न समझना 
. मायीय मल है । यहाँ ध्यातव्य है कि जगत्‌ को भिन्न देखना मल नहीं है, जगत्‌ 
को भिन्न समझना मल है । इस द्वैत-ज्ञान के कारण ही पशु का कर्म उसका 


स्पन्द र). खेकडा समका, ऐरिछक करे) हो ५ जाता डे 30लद्वबगकको ०क्षपक्रेते क्म 
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समझता है तथा इसके फलस्वरूप उसमें आसक्ति का प्रादुर्भाव हो जाता है । यह 
आसक्ति ही उसे कमं करने के लिए प्रेरित करती है, जिससे पशु कार्म मल से भी 
संसिक्त होता जाता है। सामान्यतया मायीय तत्त्वों से युक्त होने पर तदुत्पन्न 
अशुद्धता को मायीय मल कहा जाता है ( जैसा कि शैव-सिद्धान्त में समझा गया है ), 
किन्तु काश्मीर शेव दर्शन में द्वैत-ज्ञान को ही मायीय मल कहा गया है । मायीय 
तत्त्वों से युक्त होने पर भी यदि आत्मा को पूर्णत्व का ज्ञान है ( जैसे जीवन्मुक्ति 
की स्थिति में ) अथवा अद्वेत-ज्ञान है तो वहाँ मायीय मल नहीं होगा । 


आणव मल ही कामं एवं मायीय मलों का आधार है। सीमित व्यक्ति- 
त्वाभिमान से ही सीमित कतृत्व तथा द्वैत-ज्ञान का अभ्युदय होता है । इन मलों 
को अज्ञान रूप कहा जाता है जो जीव को आवेष्टित किये रहते है । काश्मीर शैव 
दर्शन में अज्ञान के दो प्रकाडू बताये गये हँ--बौद्ध अज्ञान तथा पौरुष अज्ञान ।" 
बौद्ध अज्ञान केवल बुद्धिगत ( 11(61160(041 ) है । शास्त्रज्ञान होने से यह दूर हो 
जाता है; किन्तु इतने से ही मोक्ष नहीं होता ।२इसके लिए पौरुष अज्ञान का हटना 
आवश्यक है । जो अज्ञान पूरे व्यक्ति ( पुरुष ) को पकड़े होता है और जिससे 
व्यक्तित्व में ही परिवर्तन आ जाता है, वह पौरुष अज्ञान है । दीक्षादि से प्राप्त 

साधना करने पर यह दूर होता है। 


कुछ लोग यह समझते हैं कि बोद्ध ज्ञान होने मात्र से मुक्ति हो जाती 
है, किन्तु उनके लिए पौरुष ज्ञान समझना आवश्यक है अन्यथा शास्त्र-ज्ञान से मुक्ति 
हो जाती । पौरुष-ज्ञान की अवधारणा ही यह समझाती है कि क्यों नहीं बुद्धिगत 
अज्ञान मिटने मात्र से मोक्ष हो जाता । पौरुष अज्ञान ( एवं पौरुष ज्ञान ) की 
- अवधारणा तथा पौरुष एवं बौद्ध का भेद शैव शास्त्र की अपनी विशेषता है ।3 


ॐ 


१-ज्ञानाज्ञानस्वरूपं यदुक्तं प्रत्येकमप्यदः । द्विधा पौरुष वौद्धत्वभिदोक्तं शिवशासने 
—तंत्रालोक १।३६ 
२--नहि बौद्धाज्ञानमात्र निवृत्तौ भौक्षो भवेत्‌ यत्तस्मिन्तिवृत्ते बौद्धमेव ज्ञानमुदेति । 
-----„„*"पौरुषे पुनरज्ञाने दीक्षादिना निवृत्ते सतिः" ¬ पौरुषं पुनरज्ञानमुदितं 
सत्‌ अन्यनिरपेक्षमेव मोक्षकारणम्‌ ।-तंत्रालोक १२४, विवेक, 
` हेत्ठषछ सवा, मै और विवेचन आगे 'पत्यभि्षा के सन्दर्भ में किया गया है। 
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अपूर्ण ज्ञान अथवा आत्मा के वास्तविक स्वरूप से अनभिज्ञता बन्धन है तथा 
पूर्ण ज्ञान अथवा आत्मा के वास्तविक स्वरूप को जानना ही मोक्ष है ।' आत्मा 
अपने वास्तविक स्वरूप में सच्चिदानन्द रूप, असीम, सर्वज्ञ तथा सवंशक्‍्तिमान है 
किन्तु वन्धन के कारण अथवा अपूर्ण ज्ञान के कारण उसे अपने वास्तविक स्वरूप 
की विस्मृति हो जाती है । फलतः वह अपने को ससीम ' समझने लगता है । पुनः 
अपने वास्तविक स्वरूप में स्थित होना अथवा अपने वास्तविक पूर्ण _ शक्तियों को 
जानना ही काश्मीर शेव दर्शन में मोक्ष कहा गया है 1, ठह 

० 


शिव स्वेच्छा से लोलावश ससीम स्वरूप को धारण करता है तथा पुनः 
स्वेच्छा से ही पूर्ण रूप को भी ग्रहण करता है। क्योंकि शिव को यह ज्ञान 
रहता है कि बन्धन और मोक्ष अथवा सृष्टि की प्रक्रिया उसकी लीला मात्र है । 
अतः प्रश्‍न उठता है कि वन्धन ओर मोक्ष में किस प्रकार विभेद किया जा सकता 
है? यदि वन्धन और मोक्ष में विभेद नहीं है, क्योंकि दोनों ही शिव की लीला 
के भाग हैं, तो फिर मोक्ष के लिये किये गये. उपाय अथवा बद्धात्मां द्वारा किये 
गये प्रयास का क्या महत्त्व है? काश्मीर शैव दर्शन में मोक्ष प्राप्ति के लिये 
उपायों का भी निर्देशन है। इन उपायों का फिर क्या महत्त्व हे? क्या ये उपाय 
या आध्यात्मिक साधनायें लीलामात्र हैं? इसे स्पष्ट करते हुए काश्मीर शेव दर्शन 
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१ -सामान्य रूप से भारतीय दशन में मोक्ष को दो अथों में लिया जाता है-- 
निषेधात्मक तथा भावात्मक । निषेधात्मक अर्थ में वन्धन ( मल अथा अज्ञान) 
से निवृत्ति ही मोक्ष है तथा भावात्मक अर्थ में स्वरूप ( वास्तविक स्वरूप ) की 
प्राप्ति ही मोक्ष है । स्वरूप की प्राप्ति में मोक्ष प्राप्त कर उसे ही प्राप्त किया 
जाता है जो पहले से ही प्राप्त है। इस अवस्था में कोई नवीन चीज प्राप्त नहीं की 
जाती । देखने में लगता है कि यह नवीन अवस्था की ही प्राप्ति है, किन्तुं वास्तव 
में यह पूर्वावस्था की ही प्राप्ति है । काश्मीर शैव दर्शन में मोक्ष को दोनों दी 
अर्था में ग्रहण किया गया है । इसके अनुसार आणव आदि मलों से निवृत्त होकर 
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है । कहुने का तात्पयं यह है कि शिव की दृष्टि से बन्धन या मोक्ष नहीं है, 
यह लीला मात्र ही है। किन्तु बद्धात्मा की दृष्टि से बन्धन और मोक्ष वास्तविक 
है। वन्धन की स्थिति में उसे अपने वास्तविक स्वरूप का ज्ञान नहीं रहता । 
वास्तविक स्वरूप का ज्ञान करने के लिये उपायों अथवा साधनों ही आवश्यकता है । 
मोक्ष प्राप्त कर लेने पर अथवा अपने वास्तविक स्वरूप को जान लेनै पर आत्मा के 
लिये भी यह लीला मात्र ही रह जाता है। किन्तु जब तक पूर्ण ज्ञान की प्राप्ति 
नहीं हुई है तब तक बन्धन और मोक्ष सत्य हैं अथवा इनमें विभेद है । 

काश्मीर शेव दर्शन के अनुसार मोक्ष पूर्णता की स्थिति है। मोक्ष में आत्मा 
पूर्ण आनन्दस्वरूप स्वयं शिव हो जाता है। इस स्थिति में भेद ज्ञान अथवा हैत- 
ज्ञान अभेद ज्ञानु अथवा अद्वेत-ज्ञान में परिणत हो जाता है। 'यह' और “वह! का 
भेद ज्ञान सबै मैं ही हूं' में परिणत हो जाता है। आत्मा यह जानने लगता है 
कि सारा विश्व उसका ही विभव है।" इस स्थिति में आत्मा ( जीवन्मुक्ति की 
स्थिति में) जो भी कमं करता है वह उसकी स्पन्द क्रिया होती है। इस प्रकार 
काश्मीर शैव दर्शन में जीचन्मुक्ति की अवस्था में भी कर्म ( स्पन्द क्रिया ) संभव 
है । अद्वत-वेदान्त में जीवन्मुक्ति की स्थिति में कमं का मोक्षसे विरोध देखा 
जा सकता है क्योंकि अद्वैत-वेदान्त में कमं को बन्धन का कारक माना गया है 
( क्योंकि कमं अपूर्णता के द्योतक हैं ); किन्तु काश्मीर शेव दर्शन में कर्म ( ऐच्छिक 
कर्म ) अपूर्णता के द्योतक हैं न कि स्पन्द-क्रिया । अतः पूर्णता की स्थिति में 
चकि आत्मा का कर्म स्पन्द क्रिया में परिणत हो जाता है, इसलिये जीवन्मुक्ति 
में यह संभव है। , 

१ अद्दैत वेदान्ती मोक्ष की अवस्था में आत्मा से इतर समझी जाने वाली 
वस्तुओं का निषेध किया जाता है। आत्मा से भिन्न जगत्‌ आदि को मिथ्या मान 
लिया जाता है । काश्मीर शैव दार्शनिक मुक्ति की अवस्था में आत्मा से भिन्त 
समझी जाने वाली वस्तुओं का निषेध नहीं करते, प्रत्युत उन्हे आत्म रूप ही मानते 
हैं। जगत्‌ आदि वस्तुओं को अपने से भिन्न समझना ही बन्धन है तथा उन्हें 
अपने से अभिन्न समझना ही मोक्ष है। काश्मीर शैव दाशेनिक मोक्ष को पूर्णता 
की स्थिति मानने पर विशेष आग्रह करते हैं। उनके अनुसार मोक्ष केवल मलों 
के विनाश की अवस्था नहीं है और न ही प्रकृति आदि से निवृत्त आत्मा की 
केवलावस्था ही मोक्ष है। मोक्ष शक्तियों के पूर्ण प्रकाशन की स्थिति है। बद्धाः 

वस्था में आत्मा की शक्तियाँ सीमित हो जाती हैं । मुक्तावस्था शिवावस्था है, जो 
हत अम वित क क पकट = 
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अहम्‌ की स्थिति है । शिवावस्था में आत्मा स्वयं शिव हो जाता है) शैव- 
सिद्धान्त में भी शिवावस्था अथवा शिवानुभूति को मोक्ष की स्थिति माना गया है, 
किन्तु इस सम्बन्ध में काश्मीर शैव दर्शन और शैव-सिद्धान्त में मतभेद है! शैव- 
सिद्धान्ती मोक्ष की स्थिति में आत्मा ओर शिव का अस्तित्व की दृष्टि से भेद्र 
मानते हैं। उनके अनुसार मोक्ष की स्थिति में शिव और आत्मा का नित्य' सामीप्य 
होता है । इस नित्य सामीप्य की अनुभूति ही शिवानुभूति है। यह आत्मा के 
पूर्णता की स्थिति है, जहाँ पूर्णज्ञान अथवा शिवज्ञान है । आत्मा अपने वास्तविक 
स्वरूप को प्रकाशित कर शिव को अपने प्रकाशक के रूप में अनुभूत करता है । 
किन्तु काश्मीर शैव दार्शनिक मोक्ष की स्थिति में आत्मा और शिव का तात्त्विक 
ऐक्य मानते हैं। उनके अनुसार शिव ही अपनी लीलावश आत्म रूप ग्रहण करता 
है तथा मोक्ष की अवस्था में पुनः शिव रूप ग्रहण कर लेता है ।: इस प्रकार 
काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार आत्मा स्वयं शिव होकर शिवानुभूति या शिवानन्द 
की अनुभूति करता है । - 


मोक्ष चेतना की शुद्धावस्था है। यह पूर्ण अहम्‌ अथवा पूर्णाहन्ता की 
स्थिति है । इस स्थिति में आत्मा सीमित ज्ञातृत्व, सीमित कतृ त्व, सीमित चेतना 
से ऊपर उठ कर पूर्ण ज्ञाता, पूर्ण कर्ता तथा प्रकाश विमर्शं रूप हो जाता है । 
मोक्ष शिवावस्था है, इसलिये इस स्थिति का विवेचन शब्दों में अथवा वाणी द्वारा 
नहीं हो सकता । इस अवस्था की अनुभूति की जा सकती है जो स्वयं शिवा- 
वस्था प्राप्त कर ही की जा सकती है। सामान्य आनुभविक ज्ञान द्वारा इस | 
अवस्था का निर्वचन नहीं हो सकता । काश्मीर शैव दार्शनिक आंगम प्रमाण के | 
आधार पर अपने मोक्ष सिद्धान्त का प्रतिपादन करते हैं। मोक्ष की अवस्था का 
विवेचन करते हुए काश्मीर शैव दार्शनिक अन्य दार्शनिक मतों पर भी दृष्टिपात करते 
हैं। काश्मीर शेव दर्शन के अनुसार अन्य दार्शनिक मतों द्वारा प्रतिपादित मुक्ति 
आंशिक मुक्ति अथवा पद मुक्ति है । मोक्ष सत्य के साक्षात्कार अथवा अनुभूति पर 
आधारित है । अन्य दर्शन सत्य के पूर्णरूप का साक्षात्कार नहीं कर पाये हैं । वे पूर्ण 
सत्य की विभिन्न अवस्थितियों का ही साक्षात्कार कर पाये हैं । सत्य की विभिन्न 
अवस्थितियों को ही उन दर्शनों में पूर्ण अथवा अन्तिम ज्ञान मान लिया गया है। 
फलतः उन दशैनो में मुक्ति की व्याख्या भी सत्य के साक्षात्कार के विभिन्न 
स्तरों के आधार पर की गयी है। उदाहरणार्थ वौद्ध दार्शनिक बुद्धि तत्त्व के ही 
स्वरूप को अच्छी प्रकार समझे हैं ।, अतः वे बुद्धि तत्त्व के स्वरूप को , भलीभाँति 
खल्लशिक्त कारके हैसा दाई चिक घुरुष जत््वणका]ही००साक्षात्कर००कार*्याये हैं, 
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अतः वे शुरुष^ की आत्यन्तिक निवृत्ति को ही मोक्ष मानते हैं। पातंजल योग 
दार्शनिक नियति” तत्त्व तक का ही साक्षात्कार कर पाये हँ । अतः वे चित्त वृत्तियों 
के निरोध द्वारा आत्मा की स्वयं में स्थिति को हो मोक्ष मानते हैं। 


० काश्मीर शेव दार्शनिक यह मानते हैं कि ये अन्य दर्शन सत्य के पूर्ण रूप का . 
साक्षात्कार नहीं कर पाये है, अत: इनकी सहायता से सत्य का पूर्ण साक्षात्कार 
नहीं किया जा सकता । किन्तु काश्‍मीर शेव दाशंनिक इन दार्शनिक सिद्धान्तो को 
सर्वथा अनुपयोगी अथवा व्यर्थ नहीं मानते । उनके अनुसार ये दशंत सत्य के जिस 
स्तर तक की अनुभूति कर पाये हैं, उस स्तर की भलीभाँति विवेचना करते हैं; अतः 
सत्य के उस स्तर तक की अनुभूति अथवा ज्ञान के लिये ये दर्शन उपयोगी हैं। इन 
दर्शनों के अनुयायी साधारण व्यक्तियों के स्तर से ऊपर उठते हें; क्योंकि ये मायीय 
मल से छुटकारा” प्राप्त कर आंशिक मुक्ति तो प्राप्त करते ही हैं। किन्तु इनको 
मुक्ति में कामं मल भौर आणव मल का अवशेष रह जाता है । फलतः उनके पुनः 
पुनः बन्धन में पड़ने की सम्भावना बनी रहती है । काश्मीर शेव दार्शनिक कहते हैं 
कि पूर्णमुक्ति उनके द्वारा प्रतिपादित प्रत्यभिज्ञा से ही ही सकती है । 

विज्ञानवादी वौद्धो के अनुसार चित्त स्वभावतः शुद्ध है । अनादि अज्ञान के 
कारण चित्त अशुद्धताओं से आच्छादित है । अज्ञान से उत्पन्न चित्त की अशुद्धता ही 
प्रपंचात्मक जगत्‌ का कारण है। अशुद्धताओं का नष्ट होना ही विज्ञानवादी वौद्धों 
के अनुसार मोक्ष है । चूँकि प्रपश्चात्मक जगत्‌ अशुद्धता के कारण है, अतः अशुद्धताओं 
के नष्ट होते हौ जागतिक अनुभव भी स्वभावतः नष्ट हो जाता है । इस प्रकार 
बौद्धों का निर्वाण अशुद्धताओं से मुक्ति है, जो निर्वाध समाधि तथा अन्य वौद्ध 
साधनाओं द्वारा प्राप्त किया जा सकता है । वौद्धो के निर्वाण की विवेचना करते हुए 
काश्मीर शैव दार्शनिक कहते हैं कि विज्ञानवादी बौद्धों के अनुसार प्रत्येक क्षण दूसरे 
क्षण को उत्पन्न करता है । इस क्रिया में उत्पन्त होने वाळा परवर्ती क्षण पूर्ववर्ती 
क्षण के समान ही होता हे । किन्तु इस सिद्धान्त के अनुसार किस प्रकार मलग्रस्त 
पूर्वे क्षण मल से मुक्त परवर्ती क्षण को उत्पन्न कर सकता है । 
मुक्ति की शून्यवादी विचारधारा पर विचार करते हुए काश्मीर शेव दार्शनिक 
कहते हैं कि शुन्यवाद के अनुसार विज्ञान का भी अस्तित्व नहीं है ८ ओर मोक्ष इस 
शून्यता की ही अनुभूति या ज्ञान है । किन्तु सबकुछ शून्य मान लेने पर अनुभूति 
या ज्ञान का होता असम्भव है । यदि कुछ भी अस्तित्ववान नहीं है तो किसके द्वारा 
जमानत का दाण 7 ० क्सा जा का 
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और क्या अनुभूत किया जायेगा ? यदि मोक्ष की अवस्था में अनुभवकर्ता का”अस्तित्व 
स्वीकार किया जाय तो शून्यवाद के मौलिक सिद्धान्त के विरुद्ध होगा । 

सांख्य दर्शन के अनुसार सम्पूर्ण जगत्‌ प्रकृति का विकास है । सांख्य के 
अनुसार पुरुष निष्क्रिय और साक्षी मात्र है । मोक्ष पुरुष कौ केवलावस्था है जो 
वह चौबीस तत्त्वों के ज्ञान द्वारा प्राप्त करता है । पुरुष चौबीस तत्त्वो का ज्ञान कर 
यह जान लेता है कि उसका स्वरूप इन तत्वों से अलग है । काश्मीर शैव दार्शनिक 
सांख्य के मोक्ष सिद्धान्त पर विचार करते हुए कहते हैं कि सांख्य द्वारा प्रतिपादित 
कैवल्य आंशिक मुक्ति है, किन्तु यह सांख्य दर्शन के सिद्धान्तों के अनुसार असंगत 
एवं असम्भव है । प्रकृति अचेतन है, अतः भेद ज्ञान प्रकृति पर आरोपित नहीं किया 
जा सकता । पुरुष चेतन है, अतः यह भेदज्ञान पुरुष को हो सकता, है, किन्तु सांख्य 
दर्शन के अनुसार पुरुष निष्क्रिय एवं साक्षी मात्र है.। निष्क्रिय होने 'और उदासीन 
होने से पुरुष में भेद ज्ञान के प्रति चाह भी नहीं हो सकती । यदि उसमें किसी प्रकार 
को चाह मानी जाय तो यह सांख्य की मूलभूत मान्यताओं का विरोधी होगा ।१ 

इस प्रकार अन्य दर्शनों के मोक्ष-सिद्धात्त को पद-मुबित अथवा आंशिक 
मुक्ति कहते,हुए भी काश्मीर शेव दार्शनिक अपने मोक्ष की अवधारणा में आत्मा 
के पूर्णता की प्राप्ति अथवा अनुभूति पर आग्रह करते हैं। उनके अनुसार शिव 
स्वेच्छावश आत्मरूप ग्रहण करता है, किन्तु मायीय तत्त्वों के प्रभाव से उसे अपने 


१--वास्तव में मोक्ष की अवधारणा को लेकर जो मतभेद: विभिन्न दर्शनों में पाया 
जाता है वह आत्मा के स्वरूप के विषय में मतवैभिन्त्य के कारण है । स्वरूप 
की प्राप्ति को ही मोक्ष मानने के कारण मोक्ष की अवधारणा आत्मा के स्वरूप 
पर आधारित है । सभी दर्शन आत्मा के स्वरूप के अनुकूल ही मोक्ष की 
अवधारणा का प्रतिपादन करते हैं । न्याय-वैशेषिक के अनुसार मोक्ष की अवस्था 
में आत्मा सत्‌, चित्‌ ( ज्ञान ) रूप रहता है तथा सुख,दुख, एवं क्रिया का 
अभाव रहता है । सांख्य दर्शन में आत्मा में सत्‌, चित्‌ ( ज्ञान ) रहता है तथा 
सुख-दुःख एवं क्रिया का अभाव रहता है। अद्वेत-वेदान्त में सत्‌, चित्‌, एवं 
आनन्द रहता है तथा दुःख एवं क्रिया का अभाव रहता है। काश्मीर शैव दर्शन 
के अनुसार सत्‌, चित्‌, आनन्द तथा क्रिया ( स्पन्द ) रहता है, केवल दुःख का 
अभाव मोक्ष की अवस्था में रहता है। जैन दर्शन में प्रतिपादित जीव में 
अनन्तवीर्यं की अवधारणा का साम्य काश्मीर शैव दर्शन से देखा जा सकता है, 
किन्तु जैन दर्शन अनेक जीववादी तथा अनीशवरवादी है, जबकि काश्मीर शैव 
000 द्शेनःपाहम महेतवादी।दर्शन'है?जिंसकेअनु सॉर'मुक्तीत्मी* श्व शिवि हँऽ 
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पूर्णछूप की विस्मृति हो जाती है। वौद्ध अज्ञान और पौरुष अज्ञान के विनाश के 
पश्चात्‌ पर्णज्ञान प्राप्त करने पर उसे अपने वास्तविक पूर्णरूप की प्रत्यभिज्ञा हो 
जाती है । ऐसी स्थिति में वह पुनः पूर्ण, सच्चिदानन्द शिव हो जाता है तथा सम्पूर्ण 
विश्व को अपने से अभिन्न अपना ही प्रसार अथवा अभास समझने लगता है। 
प्रत्यभिज्ञा को ही काश्मीर शैव दर्शन में मोक्ष का अन्तिभ कारक समझा गया है, 


अतः काश्मीर शंव दर्शन की मुक्ति की अवधारणा को समझने के लिए प्रत्यभिज्ञा 
पर विचार कर लेना आवश्यक है। 


प्रत्यभिज्ञा 

प्रत्यभिज्ञा काश्मीर शैव दर्शेन का आधारभूत सिद्धान्त है। यह मोक्ष का 
साधन भी है तथा मानव जीवन का परम लक्ष्य होने से स्वयं भोक्षस्वरूप भी है । 
प्रत्यभिज्ञा का स्वरूप समझने के लिये , सर्वप्रथम इसका स्मृति से विभेद समझना 
आवश्यक है । स्मृति मानसिक संस्कारों से उत्पन्न ज्ञान है। प्रत्यभिज्ञा में भी 
मानसिक संस्कारों से उत्पन्न ज्ञान की महत्त्वपूर्ण भूमिका है, किन्तु यह भूमिका 
प्रत्यभिज्ञा-ज्ञान की प्रक्रिया का एक अंग मात्र है। प्रत्यभिज्ञा में जिस वस्तु का 
ज्ञान होता है, उसका स्मृति-ज्ञान के विषय से तादात्म्य निरूपण भी आवश्यक है। 
अतः प्रत्यभिज्ञा में स्मृति ज्ञान के मानसिक संस्कारों के साथ स्मृति के विषय को 
उपस्थिति भी आवश्यक है । स्मृति ज्ञान में विषय वस्तु की उपस्थिति आवश्यक 
नहीं है,” यहाँ केवळ मानसिक संस्कारों का उत्थित होना ही आवश्यक है जो 
किसी भी कारण वस्तु को देख कर हो सकता है । प्रत्यभिज्ञा और स्मृति के 
विभेद को एक उदाहरण की सहायता से स्पष्ट किया जा सकता है । मान लिया 
जाय कि किसी समय कोई व्यक्ति किसी हाथी सवार राजा के दृश्य से बहुत 
प्रभावित था; कुछ समय पश्चात्‌ वह केवल उस हाथी को देखता है। हाथी को 
देखने से उसके मन में पूर्व देखे हुए दृश्य के संस्कार उत्थित हो जाते है; फलतः 
उसे हाथी सवार राजा का ज्ञान हो जाता है । यह ज्ञान उसका स्मृति-ज्ञान है, 
जिसे केवल संस्कार ज्ञान ही कहा जा सकता है । परन्तु वह राजा फिर दिखायी 
दे ( प्रत्यक्ष) और हम उसे पहचान रे तो यह प्रत्यभिज्ञा हुई । 

प्रत्यभिज्ञा पूर्व के संस्कारों का केवल उत्थित हो जाना मात्र नहीं है वरन 
पूर्वे के संस्कारों का वर्तमान प्रत्यक्ष से उत्पन्न संस्कारों का तादात्म्य निरूपण है । 
उदाहरणार्थ कोई किसी व्यक्ति विशेष को देख कर पूर्व काल में देखे गये व्यक्ति को 
स्मरण कर यह तादात्म्य निरूपण करता है कि यह वही व्यक्ति है जिसे उसने 


मी" प्रकार प्रत्यभिज्ञा में पूर्वज्ञान आवश्यक है क्योंकि 
पहूले कभी देखा था। इस प्रकार घ Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan यही a 
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प्रत्यभिज्ञा का आधार बनता है । किन्तु केवल पूर्वज्ञान ही प्रत्यभिज्ञा के लिये 
पर्याप्त नहीं है, पूर्वज्ञान अंग मात्र है; प्रत्यभिज्ञा तो तादात्म्यनिरूपण में 
निहित है । 

प्रत्यभिज्ञा के लिये आवश्यक पूर्व ज्ञान का कारण कुछ भी हो सकता है । 
कहने का तात्पर्य यह है कि पूर्व ज्ञान का उदय श्रवण, अध्ययन, उपदेश आदि 
किसी भी साधन द्वारा हो सकता है। पूर्वज्ञान के आधार पर अभोष्ट के साथ 
तादात्म्य निरूपण के लिये भी विश्वसनीय माध्यम को ओवश्यकता पर काश्मोर 
शैव दाशंनिक विशेष आग्रह करते हैं। उनके अनुसार आत्मा ( बद्धात्मा ) श्रवण, 
अध्ययन, उपदेश आदि द्वारा अपने वास्तविक स्वरूप ( शिव रूप ) का ज्ञान प्राप्त 
करता है, किन्तु वह स्वयं इसकी प्रत्यभिज्ञा नहीं कर पाता । दूसरे शब्दों में, आत्मा 
स्वयं अपनी पूर्ण शक्तियों की अनुभूति नहीं कर पाता । काश्मीर शुंव'दार्शनिक यह 
मानते हैं कि शिव गुरु रूप में प्रकट होकर आत्मा को स्वरूप-ज्ञान कराता है । 
शिव गुरु रूप में प्रकट होकर अज्ञान रूपी मल का विनाश कर आत्मा को इस ज्ञान 
की अनुभूति कराता है कि जिस पूर्ण रूप का ज्ञान वह वेदों, आगमों तथा 
श्रुतियों द्वारा प्राप्त करता हुँ, वह स्वयं वही है । 


प्रत्यभिज्ञा के इस तथ्य को सममझने के लिये काश्मीर शैव दाशंनिक एक 
उदाहरण का प्रयोग करते हे, जिसके द्वारा इसे समझा जा सकता है। इस उदा- 
हरण के अनुसार कोई नव यौवना किसी व्यक्ति विशेष के श्रेष्ठ गुणों को सुनकर 
बिना उसे देखे ही उस पर मुग्ध हो जाती है । बह उस ब्यक्ति विशेष से प्रेम करने 
लगती है तथा उसे देखने के लिये आतुर हो जाती है । वह उसे अपनी प्रेम-व्यथा 
पत्र द्वारा सुचित करतो है । वह व्यक्ति विशेष उसके पास आ जाता है, किन्तु 
वह न तो उस व्यक्ति को पहचान ही पाती है और न ही उसमें उन श्रेष्ठ गुणों 
को ही देख पाती है । ऐसी स्थिति में उसे कोई सन्तुष्टि प्राप्त नहीं हो पाती, 
क्योंकि न पहचानने के कारण वह व्यक्ति उसे अन्य सामान्य व्यक्तियों जैसा ही 
प्रतीत होता है । किन्तु जव कोई जानकार व्यक्ति उसका ( प्रिय का) परिचय 
कराता है अथवा वह ( प्रिय ) स्वयं अपना परिचय देता है तो अब वह जान 
जाती है कि यह व्यक्ति वही है जिसे 'मैं चाहती हूँ । दूसरे शब्दों में, अब वह 
उसे 'पहचान' जाती है । यह “पहचान? ही प्रत्यभिज्ञा है। प्रत्यभिज्ञा में यह 
आवश्यक नहीं है कि जिसको प्रत्यभिज्ञा होती है वह दृष्टपूर्वं हो । मुख्य बात यह 
हैं कि प्रत्यभिज्ञात होने वाला व्यक्ति हमारे सामने खड़ा है; पहले हम उसे देखते 
तो थे लेकिन उसे पहचानते नहीं 1 ( अर्थात मते, नहीं येकि, होतै ): 
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और अव उसे पहचान लिए हैं ( अर्थात्‌ जान गये कि यह कौन है )। सामने दृष्ट 
पदार्थ को वास्तविकता की जानकरी हो जाना ही प्रत्यभिन्ञा ( पहचान ) है । 

प्रकृत विषय यह है कि मैं अपने को देखता हूँ। मैं वस्तुतः शिव हूं, 
किन्तु इस वात की मुझे जानकारी अथवा पहचान नहीं है ।' मैं नहीं जानता हूँ कि 
में कौन हूँ, अथवा अपने को गलत जानता हूँ ( अपने को अणु रूप में जानता. 
ह) । इसका अर्थ यह है कि मुझे अपने स्वरूप की पहचान ( प्रत्यभिज्ञा ) नहीं 
हे । जव आगम अथवा गुरु के द्वारा यह वोध कराया जातां है कि मैं शिव हु 
तो मुझे अपनी प्रत्यभिज्ञा होती है । उपनिपदे “तत्त्वमसि” ( 'तू बहा है” ), 'अय- 
मात्मा ब्रह्म ( यह्‌ आत्मा ब्रह्म है”? ) आदि महावाक्यों के द्वारा स्वरूप की प्रत्य- 
भिज्ञा ही कराती हैं । 

किन्तु सह ध्यान देने योग्य है कि स्वरूप की पहचान ( प्रत्यभिज्ञा ) केवळ 
वौद्धिक ज्ञान नहीं है । काश्मीर शेव दीर्शनिक यह वात स्पष्ट करते हैं कि 'आत्मा 
स्वयं शिव है” केवळ इस बौद्धिक ज्ञान से मोक्ष को प्राप्ति नहीं हो सकती जब 
तक कि आत्मा इस तथ्य को स्वयं अनुभूत न करे । आत्मा जिस अज्ञान के कारण 
अपने वास्तविक शिव-रूप को नहीं जानता वह दो प्रकार का है--बौद्ध अज्ञान 
और पौरुष अज्ञान ।* स्वरूप के विषय में बौद्धिक जानकारी का अभाव बौद्ध 
अज्ञान है जो शास्त्र पढ़ लेने से अथवा उपदेश सुन लेने से दूर हो जाता है। किन्तु 
वास्तविक अज्ञान जिसके कारण हम पशु हैं, पौरुष है । पौरुष अज्ञान आध्यात्मिक 
मल है जो पूरे व्यक्तित्व को जकड़ है | अतः प्रत्यभिज्ञा के लिए इन दोनों प्रकार के 
अज्ञान को ( विशेषतः पौरुष अज्ञान को ) दूर करना अथवा दोनों प्रकार के मलों 
के आवरण को हटाना आवश्यक है । काश्मीर शेव दार्शनिक बौद्ध अज्ञान को दूर 
करने के लिए शास्त्र द्वारा बौद्ध ज्ञान का निदेश देते हैं तथा पौरुष अज्ञान को दूर 
। करने के लिए पौरुष ज्ञान अथवा दीक्षादि के द्वारा आध्यात्मिक ज्ञान का निर्देशन 
देते हैं। बौद्ध अज्ञान आगमों आदि के अध्ययन से दूर हो जाता है, जिसे काश्मीर 
शैव दर्शन में बौद्ध ज्ञान कहते है । किन्तु पौरुष अज्ञान के कारण आत्मा अपना 
तादात्म्य-निरूपण शिवं से नहीं कर पाता । इस तादात्म्य-निरूपण के लिए शिव 
गुरु रूप में प्रकट होकर आत्मा को आध्यात्मिक ज्ञान देता है, जिसे दीक्षा 
कहते हैं । कहते हैं. % «५235 oR > कट काली 
१--शोदी में पिय परिचय नाहीं--कवीर 
२--इसका संक्षिप्त विवेचन 'बन्धन' के सन्दर्भ में किया जा चुका है, यहाँ बौद्ध ज्ञान 


और षौरुष ज्ञान के सन्दर्भ में इसका विवेचन किया जा रहा है । 
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प्रत्यभिज्ञा के लिए केवल बौद्ध ज्ञान पर्याप्त नहीं है। आगम आदि के 
अध्ययन, मनन द्वारा व्यक्ति को यह ज्ञान हो जाता है कि वह शिव ही है, 
किन्तु मात्र इस ज्ञान से प्रत्यभिज्ञा नहीं हो जाती क्योंकि मलों का प्रभाव शेष 
रहता है । मलों का आवरण दूर होने पर ही पूर्ण प्रत्यभिज्ञा संभव है । काश्मीर 
शैव दार्शनिक मानते हैं कि मलों का प्रभाव पौरुष ज्ञान द्वारा अथवा आध्यात्मिक 
साधनाओं द्वारा ही दूर हो सकता है । काश्मीर शैव शास्त्र में ऐसा कहा गया है कि 
केवल वौद्ध ज्ञान द्वारा मोक्ष प्राप्त नहीं हो सकता, किन्तु केवल पोरुष ज्ञान 
द्वारा मोक्ष प्राप्त हो सकता है ।१ पौरुष ज्ञान मोक्ष प्राप्ति के लिये आवश्यक है, 
किन्तु इसका तात्पर्य यह नहीं है कि बौद्ध ज्ञान अनावश्यक है अथवा महत्त्वपूर्ण 
नहीं है। काश्मीर शेव दाशैनिक बौद्ध ज्ञान को महत्त्वपूर्ण मानते हैं क्योंकि बौद्ध 
ज्ञान ही मोक्ष के आध्यात्मिक पथ का प्रथम चरण है। सर्वप्रथम वौद्ध ज्ञान द्वारा 
हो अथवा आगमादि के अध्ययन-मनन द्वारा ही व्यक्ति में आध्यात्मिक जिज्ञासा 
का प्रादुर्भाव होता है तथा तदुपरान्त वह पौरुष ज्ञान के ल्यि प्रयत्नशील 
होता है । 
वौद्ध ज्ञान और पौरुष ज्ञान में अन्तर ज्ञान के स्तर भेद के अनुसार किया 
जा सकता है। आरम्भ में आगमादि के अध्ययन मनन द्वारा जो ज्ञान प्राप्त 
होता है, उस समय ज्ञाता के मस में आगमिक कथनों के प्रति विश्वास नहीं होता 
अथवा वह उन्हे अच्छी तरह समझ नहीं पाता । ज्ञान की इस प्राथमिक अवस्था को 
शुद्ध रूप से बौद्ध ज्ञान कहा जा सकता है। जव वार-बार के अध्ययन, मनन द्वारा 
अथवा शास्त्रों के अभ्यास द्वारा व्यक्ति के मन में श्रद्धा अथवा . विश्‍वास उत्पन्न 
होने लगता है और उसे उनकी समझ भी होने लगती है तो इसका तात्पय यह है 
कि उसके मल भी आंशिक रूप से दूर होने लगते हूँ। मलों के आंशिक रूप से 
दूर होने का तात्पर्य यह है कि उसके बौद्ध ज्ञान में पौरुष ज्ञान का भी समावेश 
होने लगता है । व्यक्ति आगमों को पूर्णतया तभी समझ सकता है जब उसकी 
बुद्धि शुद्ध हो जाय । बुद्धि का शुद्धीकरण मलों का आवरण जो बुद्धि पर पडा है, 
उसके दूर होने में निहित है । बुद्धि का शुद्धीकरण पौरुष ज्ञान अथवा आध्यात्मिक 
साधनाओ अथवा दीक्षा द्वारा होता है। जब आध्यात्मिक साधना से मलों का 
आवरण पूरी तरह दूर हो जाता है तव साधक को पौरुष ज्ञान पूर्णतया प्राप्त हो 
जाता है! कहने का तात्पर्य यह है कि वौद्ध ज्ञान और पौरुष ज्ञान में किसी 


१- पौरुषं पुनर्ज्ञानमुदितं सत्‌ अन्यनिरपेक्षमेव मोक्षकारणम्‌ । 
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प्रकार की स्पष्ट विभाजन-रेखा नहीं खींची जा सकती । ये दोनों हो प्रकार के 
ज्ञान आरम्भ में साथ-साथ चलते हैं। जब तक मलों का आवरण शेष रहता है तब 
तक वौद्ध ज्ञान और पौरुष ज्ञान एक दूसरे में मिश्रित रहते हैं। मलों का आवरण 
पूर्णतया दुर हो जाने पर पूर्ण पौरुष ज्ञान प्राप्त होता है, जिसे पूर्ण ज्ञात कहा जा 
सकता है । पूर्ण ज्ञान की अवस्था में वौद्ध ज्ञान और पौरुष ज्ञान का कोई विभेद 
नही रहता । पूर्ण ज्ञान को अवस्था में साधक को अपने वास्तविक स्वरूप को 
प्रत्यभिज्ञा हो जाती है। फलतः उसकी ज्ञान शक्ति पूर्णतया अभिव्यक्त हो जाती 
है। इस पूर्णावस्था में उसे ज्ञान के लिए आगमादि शास्त्रों के अध्ययन, मनन 
अथवा श्रवण की आवश्यकता नहीं रह जाती और न ही उसे ज्ञान के लिये किसी 
साधन की ही अपेक्षा रहती है । पूर्णावस्था सर्वज्ञ को अवस्था है। इस अवस्था 
में साधनों का प्रयोग सर्वज्ञ ( जीवन्मुक्त ) की स्वतन्त्रेच्छा पर निर्भर करता है । 
वह चाहे तो उनका प्रयोग' कर सकता है और यदि न चाहे तो विना उनके 
प्रयोग के ही सब कुछ जान सकता है । मलावरोध दूर हो जाने के कारण वह 
सब कुछ साक्षात्‌ अनुभूत कर सकता है । 


पौरुष ज्ञान द्वारा मलावरण दूर कर प्रत्यभिज्ञा होने से यह बात स्पष्ट 

होती है कि प्रत्याभिज्ञा केवर बौद्धिक ज्ञान नहीं है, वरन्‌ आत्मा का मलावरण 
दूर कर आत्मा के शुद्ध वास्तविक रूप का प्रकाशन है। इस प्रक्रिया द्वारा आत्मा 
किसी वाह्य वस्तु के साथ अपना तादात्म्य निरूपण-नहीं करता, वरन्‌ अपने ही 
वास्तविक स्वरूप से अपना तादात्म्य निरूपण करता है । शुद्ध शिव रूप ही उसका 
वास्तविक स्वरूप है । यह स्वरूप उसका आगन्तुक स्वरूप नहीं है। उसका अशुद्ध 
रूप अथवा वद्ध रूप ( पशु रूप ) आगन्तुक स्वरूप है, जो मळों के आवरण के 
कारण प्रादुभू'त होता है । मलावरण दूर हो जाने पर प्रत्यभिज्ञा द्वारा आत्मा अपने 
शुद्ध रूप में पुनः प्रतिष्ठित हो जाता है । इस प्रकार प्रत्यभिज्ञा अशुद्ध रूप अथवा 
अणुरूप ( पशु रूप ) से शुद्ध रूप ( शिव रूप ) में रूपान्तरण हे । दूसरे शब्दों 
में, प्रत्यभिज्ञा आत्मा का शुद्धीकरण है। इम शुद्धीकरण अथवा रूपान्तरण 
की प्रक्रिया में आत्मा कोई नवीन रूप धारण नहीं करता अथवा यह रूपान्तरण 
भौतिक रूपान्तरण ( परिणाम ) नहीं है जैसा कि दूध से दही का रूपान्तरण 
समझा जाता है । आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप में शुद्ध चंतन्य रूप है, इस 
ख्पान्तरण की प्रक्रिया द्वारा मलावरण दूर किया जाता है । मुखावर दूर हो जाने 
से आत्मा पुनः शुद्ध चैतन्य रूप हो जाता है । अतः यह्‌ नहीं हक कडी कि 
८८क्षाझ्मा, कोई नवीन रूप धारण करता ह अथवा उसमें कोई भौतिक परिवर्तन होता 


ripathi Collection. Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 


वृ७० काश्मीर शेव दर्शन 


है, जेसा कि दूध से दही के रूपान्तरण में होता है । प्रत्यभिज्ञा द्वारा होने वाले 
रूपान्तरण को अवस्था-परिवतेन कहा जा सकता है । यह अवस्था-परिवतेर्न अशुद्ध 
से शुद्ध अथवा अपूर्ण से पूर्ण का है । व 

प्रत्यभिज्ञा द्वारा होने वाले रूपान्तरण को भौतिक रुपान्तरण के अथे में 
इसलिये भी नहीं लिया जा सकता कि इसके द्वारा केवळ मलावरण दूर किया 
जाता है । यह मलावरण भी भौतिक मल ( गन्दगी ) के समान नहीं है। यह 
अज्ञान-ख्प है । अज्ञान के कारण आत्मा स्वयं को सीमित अनुभव करता है तथा 
जगत्‌ को अपने से भिन्न मानता है। अज्ञान दूर हो जाने पर ( अर्थात्‌ मलावरण 
दूर हो जाने पर ) आत्मा स्वयं को असीम शिव के रूप में समझ जाता है 
तथा जगत्‌ को अपना ही विभव तथा अपने से अभिन्न अनुभूत करने लगता है ।१ 
अज्ञान को भी काश्मीर शैव दर्शन में अपूर्ण ज्ञान ही कहा गया है । अतः प्रत्य- 
भिन्ना द्वारा मछावरण दूर करने की प्रक्रिया का तात्पय है अपूर्ण | ज्ञान को पूर्ण 
ज्ञान में परिवर्तित करना । कहने का तात्पर्य यह है कि संकुचित ज्ञान को विकसित 
करना ही प्रत्यभिज्ञा का उद्देश्य है । इसलिए प्रत्यभिज्ञा वस्तुत: ज्ञान है । 

शिव और आत्मा के अद्वेत की अनुभूति ही वस्तुतः प्रत्यभिज्ञा है । 
काश्मीर शैव दर्शन में शिव और आत्मा को मूलतः एक ही तत्त्व माना गया है । 
शिव ही स्वेच्छावश पशुभाव को ग्रहण करता है । अज्ञान के कारण आत्मा को 
इस तथ्य का विस्मरण हो जाता है । प्रत्यभिज्ञा द्वारा पूर्ण ज्ञान प्राप्त कर आत्मा 
इस तथ्य को जानकर पुनः शिव रूप में प्रकाशित हो जाता है । अद्वैत-वेदान्त में. 
भी आत्मा को मूरूतः ब्रह्म ही माना गया है। अतः अवरोक्षानुभूति द्वारा वहाँ 
भी आत्मा अपने वास्तविक रूप अथवा ब्रह्म रूप को ही जानता है । अपरोक्षानु- 
भूति में और प्रत्यभिज्ञा में ज्ञानमीमांसा की दृष्टि से कोई भेद नही है । दोनों 
ही आत्मज्ञान हैं और दोनों में इस ज्ञान का ढंग (1100८ ) अपरोक्ष ( उया- 
mediate or intyitive or dircct) है। दोनों ( अपरोक्षानुभूति एवं 
प्रत्यभिज्ञा ) की विषय-वस्तु ( 0071९० ) भी एक ही है--आत्मा ( Self) 
जिसे ब्रह्म या शिव कहा जाता है। दोनों में थोड़ा जो भेद है वह मुख्यतः 
तप्वमीमांसा की दृष्टि से है। जिस आत्मा का ज्ञान होता है उसके स्वयं के 
स्वरूप एवं जगदाभास से उसके सम्बन्ध की अवधारणा दोनों में भिन्न है। 

अपरोक्षानुभूति द्वारा आत्मा से इतर भासित होने वाली वस्तुओं का निपेध 
कर आत्मा के वास्तविक स्वरूप की अनुभूति की जाती है, किन्तु प्रत्यभिज्ञा द्वारा 
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आत्मां से इतर भासित होने वाली वस्तुओं को आत्मरूप मानकर अनुभूति को जाती 
है । "यह विभेद दार्शनिक सिद्धान्तो के मतभेद पर आधारित है । अद्वेत-वेदान्त के 
अनुसार ब्रह्म से अतिरिक्त भासित होने वाला अगत्‌ अन्ततः मिथ्या है। तथा 
काश्मीर शैंव दर्शन के अनुसार शिव से इतर भासित होने वाळा जगत्‌ अन्ततः 
खिवाभास है । इसी प्रकार अपरोक्षानुभूति और प्रत्यभिज्ञा में आत्मा के स्वरूप को 
लेकर मतभेद देखा जा सकता है। अद्वैत-वेदान्त के अनुसार आत्मा सच्चिदानन्द 
हैं; सत्‌, चित्‌, और आनन्द होते हुए भी आत्मा वस्तुतः निष्क्रिय है, क्योंकि अइत- 
वेदान्त में ब्रह्म में क्रिया नहीं माना गया है । काश्मीर शैव दशन के अनुसार आत्मा 
सच्चिदानन्द है तथा आत्मा के वास्तविक स्वरूप में क्रियाशीलता ( स्पन्द )भी है। 


पर जीवन्मुक्ति 


अन्य भारतीय दर्शनों की भाँति काश्मीर क्षैव दर्शन में भी जीवन्मुक्ति और 

विदेहमुक्ति की अवधारणा है । देहं रहते ही वन्धन से छुटकारा पा लेना ( अर्थात्‌ 

शिवानुभूति हो जाना ) जीवन्मुक्ति है तथा तत्पश्चात्‌ शरीर त्याग होने पर शिव 

में विलीन ( 71९1६९५ ) हो जाना विदेह मुक्ति है । शिवानुभूति ( आत्मानुभूति ) 

की दृष्टि से दोनों में कोई अस्तर नहीं है; ऐसा भी नहीं है कि जीवन्मुक्ति अधूरी 

मुक्ति है और विदेह मुक्ति पूरी मुक्ति है। जीवन्मुक्ति भी पूर्ण शिवानुभूति है, 

केवल इतना ही फर्क है कि उसमें शरीर भी साथ है । इस दृष्टि से देखने पर यह 

भी स्पष्ट होता है कि जीवन्मुक्ति एवं विदेहमुक्ति मुक्ति के दो प्रकार ( [708 ) 

* नहीं हैं, वरन्‌ ये मुक्ति की दो अवस्थायें (४22८8) हैं । प्रथम अवस्था (जीवन्मुक्ति) 

` अ शरीर बना रहता है और शरीर रहने से जगत्‌ से साक्षात्‌ सम्बन्ध बना रहता 

है । इसी कारण जीवन्मुक्त जगत्‌ का कल्याण करने में समर्थ होता है। शिव को | 

यदि जगत्‌ का कल्याण करने के लिये जगत्‌ मैं आना हो तो जीवन्मुक्त होकर 

( अर्थात्‌ शरीर लेकर ) ही आना होगा अन्यथा वह जगत्‌ से सम्पर्क (communi- 

८2६००) ही नहीं कर सकेगा । मुक्ति की दूसरी अवस्था ( विदेहमुक्ति ) में हम 

देहादि से परे परमतत्त्व शिव ही हो जाते हैं, अर्थात्‌ विदेह मुक्त और शिव में कोई 

: फक ही नहीं रहता । यह कहा जा सकता है कि विदेह मुक्त देह विहीन शिव हे 
तथा जीवन्मुक्त देहधारी “शिव है । 

- काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार आणव, कामे तथा मायीय मलो का विनाश 
हो जाने पर जीवन के रहते हुए ही आत्मा बन्धन उर होकर पुणे शिवरूप हो 
जाता है । जीवन्मुक्ति को मानने वाले प्रायः सभी दशनो में यह माना भया है कि 

व्योइनुक्त, अनासक्त भाव से कर्मे करता है, इसलिए कर्म करते हुए भी वह बन्धन 
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१७२ काषमीर शैव दर्शन 


में नहीं पडता । यह भाव काश्मीर शैव दर्शन में भो है, किन्तु काश्मीर शैव दर्शन 
में यह भाव अत्यन्त स्पष्ट रूप से है जितना स्पष्ट अन्य दर्शनों में प्रतीत नहीं होता । 
कर्म को सामान्य रूप से सभी दर्शनों में बन्धन का कारक माना गया है, इसलिये 
जीवन्मुक्ति की अवस्था में होने बाले कर्म पर विचार करना आवश्यक है । 


गीता में स्थितप्रज्ञ की स्थिति वस्ठुतः जीवन्मुक्ति की स्थिति है । गीताः में 
यह कहा गया है कि स्थितप्रज्ञ अनासक्त भाव से कर्मे करता है । वेदान्ते के अनुसार 
भी जीवन्मुक्त अनासक्त भाव से ही कमं करता है, जिससे बन्धन में नहीं पड़ता । 
अनासक्त भाव से किया गया कमं उतना भावात्मक अर्थ नहीं देता जितना काश्मीर 
शैव दर्शन के अनुसार जीवन्मुक्ति की अवस्था में होने वाला स्पन्दात्मक कर्म (क्रिया ) 
देता है। काश्मीर शेव दर्शन के अनुसार जीवन्मुक्त के सारे कर्म उसके स्पन्द 
(क्रिया ) में परिणत हो जाते हैं । अनासक्त भाव से किये गये कर्म द्वारा यह 
समझा जा सकता है कि व्यक्ति पुनः वन्धन में नहीं पंड़ेगा; किन्तु इससे यह नहीं 
समझा जा सकता कि जीवन्मुक्त विश्व कल्याण के लिए उत्साहपूर्वक कार्ये करेगा । 
काश्मीर शैव दर्शन की मान्यताओं के अनुसार सम्पूर्ण जगत्‌ शिव की ही लीला है, 
अतः जीवन्मुक्ति की अवधारणा में यह बात बैठ जाती है कि जीवन्मुक्त विश्वकल्याण 
के लिऐ उत्साह पूर्वक कार्य करेगा, क्योंकि यह उसकी लीला का ही अंग होगा । 
इस अवस्था में होने वाला उसका कमं भी अनासक्त भाव से परिपूर्ण होगा, क्योंकि 
आसक्ति वहाँ होती है जहाँ हेत-ज्ञान होता है। ( अर्थात्‌ जहाँ वस्तुओं को अपने से 
भिन्न समझा जाता है ) । 


दूसरे दर्शनों में जीवन्मुक्ति की अवधारणा के साथ कर्म का विरोध भी देखा 

जा सकता है, किन्तु काश्मीर शैव दर्शन में यह सवंथा संगत है । उदाहरण के लिए 
यदि अद्वेत-वेदान्त की दार्शनिक मान्यताओं पर विचार किया जाय तो ऐसा प्रतीत 
होगा कि वहाँ जीवन्मुक्ति के साथ कमं की अवधारणा संगत नहीं है । अह्वैत-वेदान्त 
में कमं को अपूर्णता का द्योतक कहा गया है, इसलिए जीवन्मुक्त कर्म सन्यास ही 
ग्रहण करेगा । इसके प्रत्युत्तर में यह कहा जा सकता है कि जीवन्मुक्त अनासक्त भाव 
से कमं करेगा, जिक्षसे वह बन्धन या अपूर्णता की ओर नहीं जायेगा । यह उत्तर 
सन्तोषजनक हो सकता है; किन्तु इससे यह ध्वनित तो नहीं ही होता है कि जीवन्मुक्त 
विश्व कल्याण के लिए उत्साहपूर्वक कार्य करेगा । किन्तु काश्मीर शैव दर्शन की 
मान्यताओं में इस प्रकार की असंगति को सम्भावना हो नहीं दोती । यहाँ जीवन्मुक्त 
_ अपने लीला के लिए विश्व-कल्याण का कार्य करेगा । यहाँ विश्व-कल्याण का कार्य 
जीवन्मुक्त की छीला का अंग है । जगत्‌ के लिए जो कल्याण-काय है लहु नीतू 
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के लिए स्वाभाविक रूप से आनन्दोद्रेक में उत्थित क्रिया ( स्पन्द ) है--एक हो 
क्रिया जीवन्मुक्त के लिए स्पन्द है और जगत्‌ के ल्यि उपकार-काये है। चूंकि 
काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार स्पन्द आत्मा (शिव ) का स्वरूप है इसलिए 
जीवन्मुक्त सजीव ( 1ए८ए ) एवं आनन्दपूर्ण क्रिया से युक्त रहता है । अद्वेत- 
वेदान्त के जीवन्मुक्त को अवकाश प्राप्त (1९11९0) व्यक्ति की भाँति समझा जा 
सकता है, जो जागतिक कार्यों से विश्राम ले चुका है । काश्मीर शैव दर्शन का 
जीवन्मुक्त मानों सक्रिय सेवा ( १०1४० 5०४106 ) में है; हाँ यह सेवा मजबूरी 
की नहीं है, बल्कि स्वातन्त्र्य में और साथ ही आनन्दपूर्ण लीलारूप है । 


इस सन्दर्भ में काश्मीर शैव दर्शन की अपनी एक और विशेषता ( जो समग्र 
आगमिक, देशेन की विशेषता कही जा सकती है ) यह है कि यहाँ भुक्ति एवं मुक्ति 
का समन्वय है । भोग को भी लीला+का अंग माना गया है । भोग बन्धन का कारक 
नहीं है" क्योंकि जीवनमुक्ति की अवस्था में आत्मा वासनाओं से रहित होकर भोग 
करता है। वासना सें प्रेरित भोग ही बन्धन का कारक है। वासनाएँ इँत-ज्ञान के 
कारण प्रादुर्भूत होती हैं । जीवन्मुक्ति की अवस्था में अद्वेत-ज्ञान होता है, जहाँ सम्पूर्ण 
जगत्‌ को अपना ही विभव अथवा प्रसार समझा जाता है । अपने ही विभव अथवा 
ऐश्वर्य के प्रति वासना का होना नहीं माना जा सकता । ऐसी स्थिति में वासनाओ से 
प्रेरित न होने से भोग लीला का ही अंग होगा । लीला-रूप होने से यह भी जीवन्मुक्त 
का स्पन्द ही कहा जायेगा । 


भगवान कृष्ण को हम जीवन्मुक्त के पूर्ण उदाहरण के रूप में ले सकते हैं। 
काश्मीर शैव दर्शन की दृष्टि से यह बात पूरी तरह से ठीक बैठती है । कृष्ण का सम्पूर्ण 
` जीवन स्पन्दात्मक क्रिया का उदाहरण है, जो कृष्ण के लिए लीला है एवं जगत्‌ 
के लिए कल्याणकारी कार्य है। कृष्ण का भोग भी योग है--वहाँ भोग किसी भूख 
की अभितृप्ति नहीं है, वरत्‌ स्वरूप का आनन्दप्रसार अथवा लीला-विलास है। 
काइमीर' शैव-दर्शन की दृष्टि से इस बात को अत्यधिक महत्त्व दिया जाएगा कि 
क्यों कृष्ण को सोलह कलाओं का पूर्ण अवतार माना गया है । कृष्ण के जीवन में 
आत्मा अपने पूर्ण स्वरूप में बिलसित है । वहाँ भोग और योग का क्रिया और 
निष्क्रियता का स्वाभाविक समन्वय है । 
2238 के निकल ह न न जब पणणयाय 
१--सर्वशोषी यथा सूर्य: सवंभोगी यथाऽवलः । हि 
योगी भुक्त्वाखिलान्भोगान्‌ तथा पापैर्न लिप्यते ॥ र 
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शक्तिपात ० 


पशु ( जीवात्मा ) जब अपने अहंभाव को पूर्ण अहं ( शिव ) में समपित 
कर देता है तो शिव का शक्तिपात होता है और उसी से पशु को अपने स्वरूप 
( शिवत्व ) की प्राप्ति होती है जिसे मोक्ष या मुक्ति कहते है । शक्तिपात शिव का 
पंचम कृत्य अनुग्रह है । काश्मीर शैव दार्शनिक मानते हैं कि अनुग्रह शिव का स्वतंत्र 
कृत्य है । शिव स्वेच्छा से अपने इस कृत्य का सम्पादन करता है। मोक्ष अन्ततः 
शक्तिपात द्वारा ही होता है तथा शक्ति पात पूर्णतया शिव के अधीन हैं । अतः प्रश्‍न 
यह उत्पन्न होता है कि जोवात्मा द्वारा किये गये मोक्ष के लिए प्रयास अथवा साधना 
का क्या महत्त्व है? काश्मीर शैव दार्शनिक कहते हैं कि शिव की दृष्टि से अथवा 
पूर्ण के स्तर पर बन्धन और मोक्ष अन्ततः छीछारूप ही है। फलतः जीवात्मा द्वारा 
किये गये प्रयास अथवा साधनाएँ भी शिव के.स्तर पर उसकी लीला के हो भाग 
मानी जायेंगी। किन्तु जीवात्मा जिसे अपने पूर्ण रूप का ज्ञान नहीं हे, उसके लिए 
आध्यात्मिक साधनाओं का महत्त्व है। शक्तिपात जीवात्मा के प्रयास का फल नहीं 
है, अपितु शिव की स्वतन्त्रेच्छा का ही स्फुरण है। कहने का तात्पर्य यह है कि 
जीवात्मा अपने प्रयत्नों द्वारा अनुग्रह अथवा शक्तिपात प्राप्त नहीं कर सकता क्योंकि 
-यह शिवेच्छा पर निर्भर है । किन्तु काश्‍मीर शैव दार्शनिक यह मानते हैं कि जीवात्मा 
अपने प्रयास द्वारा अथवा आध्यात्मिक साधनाओं द्वारा स्वयं को शक्तिपात प्राप्त 
करने के छायक वनाता है । शिव सदैव अनुग्रह करता रहता है, किन्तु वे जीवात्मा 
शक्तिपात प्राप्त कर मोक्ष प्राप्त करते हैं जिनके मलों का आवरण दुर हो चुका 
रहता है । वस्तुतः शिव का अनुग्रह पशु को पहले से ही प्राप्त है किन्तु मलावरोध 
के कारण उसे अनुग्रह का लाभ नहीं मिलता । इसे इस दृष्टान्त से समझा जा 
सकता है । सूर्य का प्रकाश पहले से ही आकर कमरे के वाहर खड़ा है, किन्तु कमरे 
की खिड़की खुली न होने से कमरा प्रकाशित नहीं है । जब कमरे की खिड़की खोल 
दी जाती है तो सूर्य का प्रकाश सहज रूप से कमरे में प्रविष्ट हो जाता है। प्रकाश 
को वुलाना नहीं पड़ता, केवल खिड़की खोलनी होतो है, प्रकाश तो पहले से ही 
- आया हुआ है । उसी प्रकार जव साधना के द्वारा मलावरोध दूर कर लिया जाता 
है तो यह खिड़की खोलने के समान हुआ; तब पहले से ही आया अनुग्रह रूपी प्रकाश 
हमें अपने आप मिल जाता है । 


शवितपात तथा अनुग्रह मोक्ष प्राप्ति के लिये आवश्यक माना जाता है 


क्योंकि बिना अनुग्रह के मोक्ष अथवा, र्ण ज्ञान (या आध्यात्मिक ज्ञान ) के. उदय 
8515 ७०1 ॥॥ ठनाई ection ही सकती जा anta अपने ॥७५०[(॥ aa 0518 
की बयर ठनाई उत्पन हो तौ है आत्मा अपने बद्ध हिप में अज्ञान 
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अथवा, अपूर्ण ज्ञान से ग्रस्त है। इस अवस्था में उसे अपने वास्तविक स्वरूप अथवा 
पूर्ण शक्तियों की जानकारी विल्कुल नहीं रहती । फलतः ऐसी दशा में वह स्वयं 
पूर्ण ज्ञान अथवा आध्यात्मिक ज्ञान को प्राप्त करने को कौन कहे उसके विषय सें 
सोच ही नहीं सकता । अनुग्रह ही उसे आध्यात्मिक ज्ञान की ओर अग्रसर करता है 
तथा अनुग्रह से प्रेरित होकर हो आत्मा आध्यात्मिक साधनाओं को करता है, 

- अथवा यह कहा जाय कि अनुग्रह के कारण ही आत्मा अपनी मुक्ति के लिए प्रयास 
करता है । दूसरे शब्दो में, यह कहा जा सकता है कि जीवात्मा द्वारा आध्यात्मिक 
पथ में रखा जाने वाला हर कदम अनुग्रह का संकेत करता है। इस दृष्टिकोण से 
विचार रूरने पर यह भी कहा जा सकता है कि साधक का प्रयास अनुग्रह से ही 
उद्भूत होने के कारण अन्ततः अनुग्रह का ही कार्य है न कि साधक का काये अथवा 
प्रयास है+ दुसरे शब्दों में, जिसे सामान्यतः साधक का व्यक्तिगत प्रयास ( 8८ 
८01. ) समझा जाता है, वह भी शिवेच्छा पर ही निर्भर है, क्योंकि शिवेच्छा 
के विना वह संभव ही नहीं होगा । 


मोक्ष के लिए अनुग्रह की आवश्यकता को सामान्यतः सभी ईश्वरवादी 
दर्शनों में माना गया है, किन्तु अनुग्रह-प्राप्ति के स्वरूप को लेकर विभिन्‍न दर्शनों 
में मतभेद है । कुछ दार्शनिक यह. मानते हैं किं शक्तिपात ज्ञानोदय के पश्चात्‌ 
होता है । कुछ दार्शनिक यह मानते हैं कि ज्ञान कर्मों के फल नष्ट कर देता हैं तथा 
इस प्रंकार शक्तिपात के लिए मागं प्रशस्त करता है । मोक्ष प्राप्ति के लिए कर्म 
फल का विनष्ट होना अथवा कमों के फलोत्पादन को रोकना आवश्यक है, वयोंकिं 
यदि कर्म फल भोग शेष ही रहेगा तो मोक्ष नहीं हो सकता । किन्तु स्वयं कमं 
द्वारा कर्म फल को रोका नहीं जा सकता, क्योंकि हर कर्म फलोत्पादन करता ही 
है । अतः ऐसा माना जाता है कि ज्ञान द्वारा कर्म के फलोत्पादन को नष्ट किया 
जाता है । किन्तु यहाँ प्रश्‍न यह उपस्थित होता है कि यह्‌ ज्ञानोदय किस प्रकार 
संभव है? यदि यह माना जाय कि ज्ञानोदय कर्मों के परिणामस्वरूप ही होता. 
है तो यह भी कर्मफल ही होगा, फिर कमफल की समाप्ति होना नहीं माना 
जा सकता । + 


~ 


कुछ दर्शनों में शक्तिपात का कारण कर्मसाम्य माना गया है। उनके 

अनुसार कर्मों की फलोत्पादन क्षमता तब समाप्त हो जाती है जब दो विरोधी कर्म 
समान रूप से अथवा सभान तीव्रता से संपादित होते हैं। ऐसी स्थिति में दोनों 
ही प्रकार के कमं निष्क्रिय हो जाते हैं, क्योंकि यदि एक प्रकार का कमं किसी 
फल बी? ०३रपार्वगरबरिग पति ० /उस्तका0सिस्सेक्की, हकका कमी; अवमे K बरोधी 
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फल को उत्पन्न करेगा । इस सिद्धान्त में यह कठिनाई उत्पन्न होती है करि यदि 
यह माना जाय कि कर्म क्रमिक रूप से फलोत्पादन करते हैं तो कर्म संघर्ष होगा 
ही नहीं, फलतः कर्मसाम्य की स्थिति ही नहीं आयेगी । यदि यह कहा जाय कि 
कर्म क्रमिक रूप से फलोत्पादन न करके सारे कमं एक ही साथ फलोत्पादन करते 
हैं तो समस्या यह उत्पन्न होती है कि किस प्रकार प्रत्येक कर्भ के फल को एक 
दूसरे से अलग किया जा सकता है, अथवा किस प्रकार अच्छे और बुरे कर्मो के फल 
में विभेद किया जा सकता है? 


शैव-सिद्धान्त दर्शन में मलपरिपाक को शक्तिपात का कारण माना गया 
है । शैव-सिद्धान्त के अनुसार मलपरिपाक के लिए ही आत्मा जगत्‌ में प्रवेश 
करता है । आत्मा कर्मों द्वारा मलावरण को परिपक्व करता है अर्थात्‌ मलावरण 
को दूर होने लायक वनाता है । मलों के परिपक्व हो जाने पर शिव शक्तिपात 
करता है, जिसके परिणामस्वरूप आत्मा का मळावरण दूर हो जाता है तथा 
आत्मा का वास्तबिक स्वरूप प्रकाशित हो जाता है। अव प्रश्‍न उठता है कि 
मळपरिपाक का क्या कारण है? आत्मा अनादि काळ से आणवोत्पन्न अज्ञान से 
आच्छादित है । अतः अज्ञानी आत्मा स्वयं मोक्ष के लिए प्रयास नहीं कर सकता । 
फलतः आत्मा स्वयं मलपरिपाक की प्रक्रिया में प्रवृत्त नहीं हो सकता । इसलिए 
शैव-सिद्धान्ती यह मानते हैं कि ईश्वर के अनुग्रह के कारण हो आत्मा मलपरिपाक 
की प्रक्रिया में प्रवृत्त होता है। शिव आत्माओं को मुक्त कराने के लिये ही जगत्‌ 
आदि की सृष्टि कर आत्मा को जगत्‌ में मलपरिपाक के ल्यि भेजता है। इस 
प्रकार मलपरिपाक का कारण शिव का अनुग्रह अथवा शिवेच्छा ही है। अतः 
शिवेच्छा ही अन्ततः शक्तिपात का कारण है न कि मलपरिपाक | शिवेच्छा 
का कोई कारण नहीं माना जा सकता क्योंकि शिव परम स्वतन्त्र सत्ता है । 


काश्मीर शैव दार्शनिक शक्तिपात का कोई कारण नहीं मानते । उनके 
अनुसार शक्तिपात के लिये किसी प्रकार की शर्तं अथवा अवस्था की अपेक्षा नहीं 
होती । शिव परम स्वतन्त्र सत्ता है । वह अपनी स्वतन्त्रेच्छा से शक्तिपात करता 
है । यदि शक्तिपात का कोई कारण अथवा दशा माना जाय तो यह स्वातन्त्र्याद 
के विरुद्ध होगा । किन्तु इसका अर्थ यह नहीं है कि शिव किसी असंयत चित्त 
वाले ( 78८] ) व्यक्ति की भाँति मनमाने ( 27747 ) ढंग से शक्ति- 
पात करता है । नैतिक ( 71074] ) दृष्टि से यह कहा जायेगा कि शिव को कृपा 
तभी प्राप्त होती है, जब हम शुद्ध आचरण द्वारा अपने को भला बनाते हैं, . अथवा 


दूसरे शब्दौ भें अप रिव की “पी कि ञ्नि छक ऽक्षे 
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तभी छोडा जाता है जब उसने दण्ड की अवधि पुरी कर ली है, अथवा भले 
आचरण के कारण उसको माफी मिल गयी है । तात्पर्य यह कि हम यदि दुष्ट हैं 
अथवा अनैतिक आचरण करते हैं तो हमें क्यों मुक्ति’ आदि अच्छा फल मिलना 
चाहिए ? बुरे को भी अच्छा मिल जाये तो यह नैतिक नियम के विरुद्ध होगा। 
, इसीलिये जव तक हम 'लायक' नहीं होते तव तक शिव की कृपा नहीं मिलती ।१ 
इसीलिए 'अहैतुकी' कृपा कहना उपचार मात्र है । 'अहैतुकी' कृपा का यह अर्थ नहीं 
है कि भगवान्‌ जीव के लायक बने विना ही कृपा बरसा देता है; इसका अर्थ यह 
है कि भगवान्‌ की ओर से कृपा करने में कोई कारण या हेतु ( 71011७९ ) 
नहीं है । दूसरे शब्दों में, भगवान्‌ को कृपा करने के लिए बाध्य करने वाळा कोई 
“हेतु' ( जैसा कि वद्ध जीव के व्यवेहार में देखा जाता है) नहीं है--भगवान्‌ तो 
अपने शुद्ध स्वावुन्त्य से ही कृपा करता है, कृपा कराने के लिए उसको कोई भी 
कारण मजबूर नहीं कर सकता । है 

इसी बात को आध्यात्मिक ( ४07081 ) दृष्टि से यों कहा जायेगा कि 
जब साधना के हारा जीव के मलपरिपाक की अवस्था आ जाती है और अहंकार 
की समाप्ति होकर वह कृपा प्राप्ति के लिए तैयार हो जाता है, तभी उस पर अनुग्रह 
( शक्तिपात ) होता है। शिव तो जीवों पर सदैव अनुग्रह करते रहता है, किन्तु 
उसके अनुग्रह द्वारा वे ही मुक्त होते हैं जो पौरुष अज्ञान ( मल) समाप्त कर 
मुक्त होने के लिए तैयार हो गये रहते हैं, जैसे सूर्योदय होने पर केवल वे ही कलियाँ 
खिलती हैं जो खिलने के लिए तैयार अथवा परिपक्व ( 71217९ ) हो गयी 
रहती हैं । 

यहाँ फिर यह प्रश्न उठता है कि यदि अनुग्रह के लायक वनने पर ही 
अथवा आत्मशुद्धि करने पर ही कृपा प्राप्त होती है तो फिर इसे कृपा क्‍यों कहा 
जाय ? यह तो आत्म शुद्धि के प्रयत्न का परिणाम हो गया, अथवा आत्मशुद्धि 
कर लिए जीव का अधिकार हो गया। इसका उत्तर यह है कि यह सत्य है कि 


१--भक्ति के इतिहास में जहाँ ऐसी कहानियाँ मिलती हैं कि भगवान्‌ ने पतित 
का भी उद्धार कर दिया, वहाँ समझने की वात यह है कि भगवान्‌ ने तभी 
कृपा की जब उस तथाकथित पतित का चित्त वास्तविक पश्चात्ताप के द्वारा 
शुद्ध हो गया। इसीलिए भगवान्‌ सभी 'पतितों' का उद्धार नहीं कर देते । 
ईसा मसीह ने भी इसीलिए पश्चात्ताप ( ए0००7(७1०6 ) पर बल दिया 
है। ईसा मसीह कहते है- “पश्‍चात्ताप करो, भगवान का राज्य समीप है। 
coBepentha theakiBgd oR) ८ २01:976905:124:907 byaan Kosha 
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लायक बनने पर ही कृपा मिलेगी, किन्तु लायक बनने मात्र से . शक्तिपात हो. जाना 
आवश्यक नहीं है, यदि शिवस्वयं न चाहे । अर्थात्‌ हम कितना भी लायक वन 
जाएँ, किन्तु शिव शक्तिपात न करना चाहें तो शक्तिपात नहीं होगा; हम किसी 
भी हालत में शिव को कृपो करने के लिए बाध्य नहीं कर सकते । हमारे 'छायक' 
बनने पर भी शिव जो शक्तिपात करता है, इसमें उसका पूणे स्वातत्त्र्य है; 
इसीलिए इसको अनुग्रह या कृपा ( 87806 ) कहते हैं। इस बात को निम्त- 
लिखित दृष्टान्त से समझा जा सकता है । सरकार ने या किसी उदार व्यक्ति ने 
किसी विद्यालय में छात्रवृत्ति प्रदान की है और उसके लिए विद्यार्थी में योग्यता 
( गाढा ) की शर्ते लगा दी है । योग्य होने पर विद्यार्थी छात्रवृत्ति पाता है । 
किन्तु छात्र यदि यह सोचे कि मेरी योग्यता के कारण छात्रवृत्ति मिली है अथवा. 
योग्य होने के कारण छात्रवृत्ति पाना मेरा अधिकार है, तो यह सहाँ नहीं होगा । 
छात्र लाख योग्य वन जाये, किन्तु यदि दान दाता (0072० ) ने छात्रवृत्ति नहीं 
दी है तो वह नहीं मिलेगी । दानदाता ने छात्रवृत्ति अपनी स्वेच्छा से प्रदान की है, 
ऐसा करने के लिए वह मजबूर नहीं है । इसीलिए छात्र के योग्य होने पर भी 
छात्रवृत्ति कृपा ही है। उसी प्रकार यदि शिव ने शक्तिपात की कृपा नहीं. की 
है तो हमारे शुद्ध होने अथवा “लायक' होने मात्र से वह नहीं मिलेगी । इसे यों 
कहा जाय कि शिव ने कृपा की है और यह नियम वना दिया है. कि जो लायक 
होगा उसी को कृपा मिलेगी । ची 


यहाँ यह भी उल्लेख किया जा सकता है कि कर्मे-नियम भी शिव की 
कृपा ही है। यदि भगवान्‌ ने कर्मनियम न लागू किया होता तो हमारे भला 
काम करने मात्र से हमको भला फल नहीं मिल जाता । भले काम का फल भला और 
बुरे का बुरा इसलिए होता है कि भगवान्‌ ने कृपा करके कर्मेनियम लागू कर 
रवखा है । शिव को कर्मनियम लागू करने के लिए हम मजबूर नहीं कर सकते; | 
अपने स्वातन्त्य से उसने कर्मनियम चलाया है। इसीलिये कर्म-नियम उसका 


अनुग्रह है । ; 
मोक्ष के उपाय . 
काश्मीर शैव दर्शन में मोक्ष प्राप्ति के चार साधन अथवा उपाय बठाये गये. 
हैं। ये उपाय हैं --आणवोपाय, शाक्तोपाय, शाम्भवोपाय तथा अनुपाय।? इन | 
द्वारा साधक क्रमिक रूप से मोक्ष की ओर अग्रसर होता है। शिव सृष्टि-प्रक्रिया में. 
अवतीणे होकर जब बद्ध रूप ग्रहण करता है तो वह पहले आनन्द शक्ति को अधि" 
q तंत्रालोक 3३ १२५ LS e6-By-Siddhenterecengotr Oya ठा च त र 
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व्यक्त कुरता है, फिर इच्छा शक्ति तथा उतके बाद ज्ञान शक्ति और क्रिया शक्ति 
को अभिव्यक्त करता है । किन्तु अपूर्णावस्था से पूर्णावस्था की ओर अतिक्रमण 
करने में वह पहले क्रिया शक्ति की पूर्णता को प्रकाशित करता है, फिर ज्ञान 
शक्ति को तथा उसके वाद इच्छा शक्ति को और अन्त में आनन्द शक्ति के पूर्ण- 
रूपेण प्रकाशित हो जाने पर वह पुनः शिव के रूप में प्रकाशमान हो जाता है । 
मोक्ष प्राप्ति के ये चार उपाय इसी क्रम का संकेत करते हैं। आणवोपाय क्रिया 
शक्ति को प्रकाशित करता है, शाक्तोपाय ज्ञान शक्ति को प्रकाशित करता है, 
शाम्भवोपाय इच्छा शक्ति को प्रकाशित करता है, तथा अनुपाय आनन्दशक्ति 
को प्रकाशित करता है । इन उपायों को क्रम से क्रियोपाय, ज्ञानोपाय, इच्छोपाय 
तथा प्रत्यभिज्ञोपाय कहा जाता है । 


उपाय के लिए काश्मीर शेव शास्त्र में 'समावेश' शब्द का भी प्रयोग 
किया गया है । उपाय को समावेश इसलिए कहा जाता है क्योंकि यह अपूर्ण का पुणे 
में, अहं का अनहं में, अपूर्ण अहं का पूर्णाहन्ता में विलय कराता है। इनके 
द्वारा ही सीमित चेतना का प्रवेश असीम चैतन्य में होता है। यह समावेश अथवा 
विलय सुष्टि-क्रम के विपरीत क्रम में होता है। सृष्टि-क्रम पूर्णावस्था से 
अपूर्णावस्था में अवरोहण है तथा मोक्ष का कम / र्णावस्था से पूर्णावस्था 
की ओर वापसी है । इसीलिए इन उपायों का क्रम भी उसी क्रम के अनुसार 
निदिष्ट किया गया है । समावेश का तात्पर्य समाधि भी है । समाधि में अपने 
स्वरूप में ही स्थित हुआ जाता है । अपने स्वरूप में साधक पूर्ण शिव ही है, 
इसलिये समाधि द्वारा स्वरूप-स्थिति को समावेश कहा जाता है । समाधि की स्थिति 
` भी उपयुक्त क्रम को ही संकेत करती है। 

इन उपायों पर अलग से विचार करने के पूर्वं विचारणीय यह है कि इनकी 
मोक्ष प्राप्ति में उपादेयता क्या है? अभिनवगुप्त ने इस पर पर्याप्त से 
विचार किया है। अपने स्वरूप की प्राप्ति ही मोक्ष है। मोक्ष की स्थिति में किसी 
नवीन वस्तु की प्राप्ति नहीं होती और न ही किसी नवीन अवस्था की प्राप्ति होती 
है। मोक्ष में वही प्राप्त किया जाता है जो पहले से हो मौजूद है । आत्मा अपने 
वास्तविक स्वरूप में शिव है तथा शिवता की प्राप्ति ही मोक्ष है। यहाँ प्रश्‍न 
उठता है कि यदि मोक्ष की स्थिति में कुछ नवीन प्राप्त नहीं किया जाता 
अथवा वही प्राप्त किया जाता है जो पहले से ही मौजूद है तो उसके ल्यि 
किसी साधन अथवा उपाय की क्या आवश्यकता है ? कहने का तात्पर्यं यह है कि 


आदि की आवश्यकता है अथवा उसे 
जो०अपतेजाप्र नही वह) उके. लिए उपाय | By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 
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उपाय आदि हारा प्राप्त किया जा सकता है, किन्तु जो अपने पास पहले-से ही 
है उसे प्राप्त करने का प्रश्‍न ही नहीं उठता । 

काश्मीर शैव दार्शनिक इस बात से सहमत हैं कि जो अपने पास ही है 
उसके लिए उपाय की आवश्यकता नहीं है। इसीलिए वे मोक्ष प्राप्ति के सर्वो- 
तम उपाय 'प्रत्यभिज्ञा' को 'अनुपाय' कहते हैं । अब पुनः प्रश्‍न उठता है कि तव 
विभिन्‍न उपायों अथवा साधनाओं का क्या महत्त्व है, जिनका वर्णन काश्मीर शेव 
शास्त्र में किया गया है? काश्मीर शैव दार्शनिक यह मानते हुए कि मोक्ष अनुपाय 
द्वारा ही प्राप्त होता है, उपायों का महत्त्व भी प्रतिपादित करते हैं। यह सत्य 
है कि जो पहले से ही प्राप्त है उसके लिए उपाय आवश्यक नहीं है तथा इस दृष्टि 
से उपायों का महत्त्व नहीं है; किन्तु जिन कारणों से हम अपने वास्तविक स्वरूप 
को नहीं जान पाते अथवा अपने वास्तविक स्वरूप की, प्राप्ति नहीं कर " पाते, उन 
कारणों के निवारण के लिए उपायों की आवश्यकता है अथवा उपायों का महत्त्व 
है। काश्मीर शैव दर्शन में यह माना गया है कि आत्मा का वास्तविक स्वरूप 
मलावरण के कारण परिच्छिन्न हो गया है, जिससे वास्तविक स्वरूप का विस्मरण 
हो गया है । वास्तविक स्वरूप की प्राप्ति के लिए अथवा वास्तविक स्वरूप में 
स्थित होने के लिए मलावरण का दूर होना आवश्यक है। विना मलावरण 
दूर हुए आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप में प्रकाशित नही हो सकता । उपाय अथवा 
साधनाओं द्वारा यह मलावरण दूर किया जाता है। 


मलावरण भौतिक आवरण न होते हुए भी अथवा ज्ञानरूप होते हुए भी 
केवल बौद्धिक ( बौद्ध अज्ञान ) नहीं है, वरनू आध्यात्मिक ( पौरुष अज्ञान ) भी है। 
इसलिए केवल यह जान रेने से कि आत्मा वास्तविक स्वरूप में शिव है ( केवल 
-बौद्ध ज्ञान से ) मोक्ष नहीं हो जाता; इसके लिये साधनाएं तथा आध्यात्मिक ज्ञान 
या अनुभूति ( पौरुष ज्ञान) आवश्यक है। बौद्ध ज्ञान ( शास्त्र ज्ञान ) द्वारा 
पौरुष अज्ञन्न का विनाश नहीं होता । पौरुष अज्ञान स्वरूप को ही आवृत कर 
अथवा प्रभावित कर सीमित बना देता है। इसके प्रभाव को दूर करने के लिए ही 
उपायों अथवा विभिन्न साधनाओं का निर्देशन काश्मीर शैव दशन में किया 
गया है । 
इस सन्दर्भे में स्वभावतः यह प्रश्‍न उठता है कि मोक्ष प्राप्ति के चार 
उपाय क्यों बताये गये हैं अथवा विभिन्न प्रकार की साधनाओं का निर्देशन क्यों 
किया गया है ? क्या एक ही उपाय अथवा एक ही प्रकार की साधना पर्याप्त नहीं 
(है;0. इचःप्रासा का उ्ार- कई-दृषटियो से? दिया! जाता न्है(व ००एकपतो। थहा प्ये) उपाय 


मोक्ष हि 


शक्तियों की अभिव्यक्ति की दृष्टि से चार प्रकार के बताये गये हैं, जैसे चिदानन्द 
शक्ति के लिये अनुपाय, इच्छा के लिए शाम्भवोपाय, ज्ञान के लिए शाक्तोपाय 
तथा क्रिया के लिए आणवोपाय । दूसरी दृष्टि है अधिकारी भेद की । भारतीय 
परम्परा में सामान्य रूप से अधिकारी भेद को माना गया है। इसके अनुसार 
प्रत्येक साधक की आध्यात्मिक स्थिति समान नहीं होती । किसी मै वासनाओं का 
प्रभाव अधिक होता है तो किसी में कम, किसी में सत्त्वगुण का प्राधान्य है तो किसी 
में रजोगुण का अथवा किसी में तमोगुण का प्रभाव अधिक होता है । सभी साधकों 
की क्षमताएँ भी समान नहीं होतीं । कहने का तात्पये यह है कि सभी साधको में 
स्तर-भेद देखा जा सकता है। अतः स्वाभाविक है कि उनके द्वारा अपनायी गयी 
साधनाओं में भी स्तर-भेद हो । इसीलिये काश्मीर शेव दर्शन में साधना के 
विभिन्न क्रमिकु स्तर के रूप में चार उपायों का निर्देशन किया गया है । वन्धन 
अथवा मल की दृष्टि से विचार करने पर भी साधनाओं का स्तर-भेद आवश्यक 
प्रतीत होता है। बन्धन शारीरिक, मानसिक और आध्यात्मिक है। शारीरिक 
( अथवा बाह्य ) बन्धन के लिये आणवोपाय तथा मानसिक बन्धन के लिये 
शाक्तोपाय तथा आध्यात्मिक बन्धन के लिए शाम्भवोपाय वताया गया है । 

आणवोपाय अथवा क्रियोपाय वह मागे है जिसमें साधना के बाह्य रूपों 
का प्रयोग आत्मानुभूति के लिए किया जाता है ।' उपासना के बाह्य रूप अथवा 
स्थूल रूप का प्रयोग इस मार्ग में किया जाता है। इस मागे के मुख्य कार्य मूति- 
पुजा ( शिंग पूजा ) तथा मन्त्रों का जप, पाठ, तीर्थाटन, योग इत्यादि हैं । 
मन्त्रों के जप को इस मार्ग में विशेष स्थान प्रदान किया है। यह मागे साधना 
पथ का प्रथम चरण है । विषयों से प्रभावित व्यक्ति इस मागे का अनुसरण करते 
हैं। क्रिया प्रधान होने से इसे कमं मागे कहा जाता है । इस मागे को क्रियोपाय कहने 
का कारण यह भी है कि यह सद्विद्या स्तर की साधना है जो क्रियाशक्ति को 
अभिव्यक्ति का स्तर है। 

शाक्तोपाय अथवा ज्ञानोपाय क्रियोपाय से उच्चतर मागे है। इस मागे 


में साधक द्वेत-ज्ञान से अद्वैत-ज्ञान की ओर अग्रसर होने का प्रयास करता है 1 
विक वत. ० क्ट नाडी छत 


_ १--अगुरनाम स्फुटो भेदस्तदुपाय इहाणवः । 
विकल्पनिश्चयात्मैव पर्येन्ते निविकल्पकः । 
--तंत्रालोक १२२१ 


२-"भूयो भूयो विकल्पांशनिश्चयक्र मचर्चनात्‌ । लाल 
ताः जानोपाय॑ :॥ “-तंत्राछोक १1१४८ 
८८७. लयम, उति, By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 
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इस प्रयास में साधक आत्म-ज्ञान के लिए आत्मा ही यह सब कुछ है 4५ अत्मै- 
वेदम्‌ सर्वम्‌ )' का अभ्यास करता है । इस ज्ञान के वार-बार के अभ्यास द्वारा 
साधक विकल्पों पर नियन्त्रण पा लेता है तथा उसका अद्वैत-ज्ञान दृढ़तर हो जाता 
है। यहाँ ज्ञान का ही प्राधान्य होने से इस मार्ग को ज्ञानोपाय कहते हैं। 
ज्ञानोपाय द्वारा साधक शाम्भवोपाय में प्रयोग होने वाली धारणा, समाधि आदि 
के लिए स्वयं को मानसिक रूप से तैयार करता है अथवा ध्यान, मनन, भावना 
अदि का अभ्यास करता है । 

शाम्भ्रवोपाय अथवा इंच्छोपाय द्वारा इच्छाशक्ति के प्रयोग से आत्मानुभूति 
के लिए प्रयास किया जाता है । साधना के इस स्तर पर इच्छाशक्ति का अन्य 
शक्तियों पर प्राधान्य होता है । इस स्तर पर साधना के (बाह्य रूपों ,यथा उपासना 
आदि को महत्त्वपूर्ण नहीं माना गया हे । यह साधना का आध्यात्मिक स्तर है 
जहाँ अहं का समर्पण किया जाता हैं तथा सर्वाहं-माव' का अभ्यास किया 
जाता है ।' 

कर्मे, भक्ति तथा ज्ञान की दृष्टि से आणवोपाय कर्म मार्ग अथवा कर्म योग 
है, शाक्तोपाय ज्ञान मार्ग है तथा शाम्भवोपाय भक्ति मार्ग है। योग की दृष्टि से 
आणवोपाय हठयोग है, शाक्तोपाय राजयोग है तथा शाम्भवोपाय अध्यात्म योग है । 
आणवोपाय को हठयोग इसलिये कहा जाता है क्‍योंकि इसमें योग की वाह्य, 
शारीरिक क्रियाएँ, यथा यम, नियम, आसन, प्राणायाम आदि किया जाता है । 
शाक्तोपाय राजयोग है क्योंकि इसमें योग ,की मानसिक क्रियाएँ ध्यान, मनन, 
भावना, मन्त्र आदि का अभ्यास किया जाता है तथा शाम्भवोपाय को अध्यात्म 
योग इसलिए कहा जाता है क्योंकि इसमें योग की आध्यात्मिक साधनाएँ यथा 
धारणा, समाधि द्वारा पूर्णाहम्‌ से एकाकार होया जाता है । 


इन साधनाओं का अन्तिम चरण प्रत्यभिज्ञा है । शाम्भवोपाय की ही अन्तिम 
स्थिति में पुर्णाहम्‌ से एकाकार हो जाना प्रत्यभिज्ञा है । इसे अनुपाय कहा जाता 
हैः । क्योंकि इस स्तर पर किसी प्रकार की शारीरिक अथवा मानसिक क्रिया नहीं की 


१--निविकल्पे परामश शाम्भवोपायनामनि ।"*""*“ 
--तंत्रालोक ३।२७४ 
२--साक्षादुपायेन इति शाम्भवेन तदेव हि अव्यवहितं परज्ञानावाप्रदे निमित्त, स 


एव परां काष्ठां प्राप्तश्चानुपाय इत्युच्यते । अतः अनुपाय इति तोपायनिषेः 
0०००. प्रमाजञप्र (हलि लक्यते०)-->सवयल्मे क) १३,१४६ विवेक Gyaan Kosha 


: 'मौक्ष पदै 


जाती । इस अवस्था में पूर्ण ज्ञान विना किसी प्रयास के'ही हो जाता है । शाम्भवो- 
पाय और अनुपाय में कोई विशेष अन्तर नहीं है। शाम्भवोपाय की ही उच्चतम 
-अवस्थिति को अनुपाय कहते हँ । इसके द्वारा आनन्द शक्ति पूर्ण रूप में प्रकाशित 
हो जाती है । इसलिए इसे आनन्दोपाय भी कहते हैं तथा इस उपाय द्वारा ही 
प्रत्यभिज्ञा होने से इसे प्रत्यभिञ्ञोपाय भी कहते हूँ । प्रत्यभिज्ञा साधन एवं साध्य दोनों 
है क्योंकि स्वरूप की पहचान ( साध्य ) के लिए स्वरूप को पहचान ( साधन ) 
हो किया जाता है। 


प्रत्यभिज्ञा को अनुपाय इसलिए भी कहा जाता है क्योंकि प्रत्यभिज्ञा 
स्वतन्त्र उपाय न होकर सभी उपायों में अन्तभूत है अथवा दूसरे शब्दों में, विभिन्न 
उपायों द्वारा प्रत्यभिज्ञा ही तो की जाती है ( अथवा प्रत्यभिज्ञा के लिए ही 
प्रयास कियर जाता है ) । प्रत्यभिज्ञा द्वारा पूर्ण ज्ञान की प्राप्ति ही की जाती है 
तथा चू'कि अन्य उपायों द्वारा जो “मल दूर किया जाता है वह भौतिक मळ न 
होकर अज्ञान रूप है, इसलिये ये उपाय भी अन्ततोगत्वा ज्ञानात्मक ही हैं । अज्ञान 
को भी काश्मीर शैव दर्शन में अपूर्ण ज्ञान कहा गया है । कहने का तात्पयं यह्‌ 
है कि वद्धावस्था में भी ज्ञान रहता है, यद्यपि यह संकुचित अथवा सीमित होता 
है। इस सीमित ज्ञान को ही पूर्ण ज्ञान में परिणत किया जाता है । तान्त्रिक 
योग की भापा में इसे ही कुण्डलिनी जागरण कहते है । ऐसी मान्यता है कि 
कुण्डलिनी अपने मूलाधार में कुछ जाग्रत अवस्था में रहती है । यदि कुण्डलिनी 
को पूर्ण रूप से सुप्त मान छिया जाय तो लौकिक जीवन ही नहीं चलेगा। 
इसलिये ऐसा माना जाता है कि कुण्डलिनी कुछ जाग्रत रहती है तथा विभिन्न 
साधनाओं ( उपायों ) द्वारा उसे ही पूर्ण रूप से जाग्रत किया जाता है। 


काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार कुण्डलिनी वस्तुतः चिति शक्तिही है! 

कुण्डलिनी जागरण के तीन स्तर आगमिक परम्परा में बताये गये हैं--प्राण कुण्ड- 
लिनी, नाद कुण्डलिनी और बोध कुण्डलिनी । प्राण कुण्डलिनी शारीरिक स्तर से 
सम्बद्ध है, नाद कुण्डलिनी मानसिक स्तर से सम्बद्ध है तथा बोध कुण्डलिनी 
आध्यात्मिक स्तर से सम्बद्ध है । शारीरिक स्तर पर कुण्डलिनी प्राण शक्ति के रूप 

में आंशिक रूप से जाग्रत ( क्रियाशील ) रहनी है, नज 23033. कब... 

लिनी के जाग्रत हो जाने पर पर नियन्त्रण 

क अब कुण्डलिनी शक्ति के आंशिक रूप से क्रियाशील होने के 

. कारण चिन्तन, स्मृति आदि क्रियाएं होती हैं। इस स्तर पर नाद co 
८-हीएवु हो, जने से, चिन्तन, स्मृति आदि की शक्तियाँ बढ़ जाती हैँ । अ 
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१८४ काश्मीर शैव दर्शन 


स्तर पर कुण्डलिनी के कुछ क्रियाशील रहने से सत्य का कुछ ज्ञान ( अपूर्ण ज्ञान 
अथवा अज्ञान ) रहता है । इस स्तर पर बोध कुण्डलिनी के जाग्रत हो जाने से पूर्ण 
ज्ञात हो जाता है । पूर्ण ज्ञान हो जाने से साधक जो पहले जगत्‌ को अपने से भिन्न 
समझता था, अव जगत्‌ को अपना अथवा जगत्‌ के साथ अपना एकत्व समझने 
खगता है । 

काश्मीर शैव दर्शन ( अथवा आगमिक परम्परा ) की साधना की 
यह विशेषता है कि यहाँ जगत्‌ को छोड़ने अथवा त्यागने की बात नहीं 
कही गयी है । सामान्यतः वासनाओं पर नियन्त्रण पाने के लिए जगत्‌ को 
त्यागने अथवा संन्यास की बात की जाती है । वासनाओं पर नियन्त्रण पाने के 
लिए काश्मीर शैव दार्शनिक विषय वस्तु ( अथवा जगत्‌ ) का त्याग आवश्यक 
नहीं मानते । उनके अनुसार इसके लिए वासनाओं का उदात्तीकरण (,810171119- 
£07 ) आवश्यक है। जगत्‌ को या विषयम्वस्तु को जब अपने से भिन्न समझा 
जायेगा तभी उनके प्रति आसक्ति अथवा वासना होगी; किन्तु सर्वाहं भाव के 
अभ्यास द्वारा जव विषय वस्तु को अपना ही ऐश्वयं समझा जायेगा, तब वहाँ 
आसक्ति नहीं होगी । इसीलिए शेव साधना में भोग को ही योग में रूपान्तरित 
किया जाता है अथवा दूसरे शब्दों में, भुक्ति और मुक्ति में आत्मविरोध न मानकर 
जगत्‌ अथवा जागतिक वस्तुओं को ही मोक्ष का साधन बनाया जाता है। 

इस सन्दर्भ में उल्लेखनीय है कि काश्मीर शैव साधना वस्तुतः : वाम 
माग्ने ( कौल मार्ग ) है। वाम मागे में पंच मकारों की साधना निदिष्ट की 
गयी है ( ये पंच मकार हैं--मद्य, मांस, मीन, मुद्रा और मैथुन ) । इस साधना का 
लक्ष्य उदात्तीकरण है । इसी का अतिमार्गी रूप अघोर साधना में देखने को मिलता 
है। पंच मकारों का सेवन इंसीलिए साधना में शामिल किया गया है कि वस्तुओं 
के प्रति जो कृत्रिम भेद अथवा अशुद्धता का भाव है, वह समाप्त किया जाय। 
मैथुन ( 5८४ ) को साधना में ग्रहण करने का प्रयोजन यह है कि कामशक्ति का 
उदात्तीकरण किया जाय ।१ आगमिक परम्परा में कामशक्ति को कण्डलिनी शक्ति 


१-मैथुन ( $९४ ) को साधना में ग्रहण करने का कारण यह है कि काम 
को शक्ति के खूप में मानने के कारण ऐसा माना जाता है कि शक्ति कहीं 
निरुद्ध न को जाय वल्कि उसका उदात्तीकरण किया जाय । काम को' निरुद्ध 
अथवा कु ठित करने से वासनाओं पर नियन्त्रण नहीं पाया जा सकता। उसे 
विश्व प्रेम अथवा दिव्य प्रेम में परिणत कर उससे अच्छे परिणाम निकाले 
0010) सकते हैं, जैले आमने शिस्दकराह्मकऋ सजन किया जा प्सकता हिर 291 Kosha 
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के रूप में माना गया है। सर्वाहं भाव की साधना द्वारा इसका उदात्तीकरण 
किया जाता है। इसका तात्पर्यं यह है कि इसे दिव्य प्रम अथवा विश्व प्रेम के 
रूप में रूपान्तरित किया जाता है । वाम मार्ग के अतिमार्गी रूप अघोर साधना में 
जो सामान्यतः गन्दी समझी जाने वाली वस्तुओं ( मल, मूत्रादि ) का सेवन किया 
जाता है वह भी इसीलिए कि शुद्धाशुद्ध का जो कृ जिम भाव हम अपने अहं द्वारा 
बना लिए हैं, उसका विलय हो । 
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उपसंहार , 


काश्मीर शैव दर्शन के मूल सिद्धान्तों की विवेचना के पश्चात्‌ कोई द्विष्कर्ष 
निकालने से पुवे काश्मीर शैव दर्शन की विशिष्टताओं पर तुलनात्मक प्रकाश डालना 
आवश्यक है । काश्मीर शैव दर्शन की तुलना वेदिक परम्परा के प्रमुख दशन अद्वत- 
वेदान्त से की जाती है ।* अद्वैत-वेदान्त से तुलना करने पर ही काश्मीर शेव दशन 
की विशिष्टतायें स्पष्टतर होती हैं । इसका कारण यह है कि दोनों ही दर्शन अद्वैतवादी 
दर्शन हैं तथा दोनों ही आभासवादी ( 10691500 ) हैं, किन्तु दोनों की दार्शनिक 
विचारधारा में मौलिक विभेद है । अद्वैत-वेदान्त का जगत्‌ के प्रति निषेधात्मक 
दृष्टिकोण है जबकि काश्मीर शैव दर्शन का “जगत्‌ के प्रात भावात्मक 
दृष्टिकोण है । अहत-वेदान्त जगत्‌ को मायारूप मानता है, इसलिये जगत्‌ का निषेध 
करता है तथा काश्मीर शैव दर्शन जगत्‌ को शिव रूप मानता है, इसलिए जगत्‌ का 
निषेध नहीं करता । 

जगत्‌ की व्याख्या अद्वैतवादी दर्शनों के लिये प्रमुख समस्या होती है। एक 
मात्र परमतत्त्व को सत्ता मानने के कारण जगत्‌ का स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं माना 
जा सकता । जगत्‌ का स्वतन्त्र अस्तित्व मानने पर परमतत्त्व और जगत्‌ में तात्त्विक 
विभेद मानना होगा जो अद्वैतवाद की मान्यताओं के प्रतिकूल होगा । इसलिए अद्वैत 
वेदान्त और काश्मीर शेव दर्शन जगत्‌ को आभासरूप मानते हैं। किन्तु अद्वत-वदान्त 
जगत्‌ को मिथ्याभास मानता है, जबकि काश्मीर शेव दर्शन जगत्‌ को सत्याभास 
कहता है । अपने निषेधात्मक दृष्टिकोण के कारण अद्वेत-वेदान्त जगत्‌ को मिथ्याभास 
मानता है, क्योंकि उसके अनुसार जगत्‌ मायारूप अथवा बन्धनस्वरूप है तथा अपने 
भावात्मक दृष्टिकोण के कारण काश्मीर शैव दर्शन जगत्‌ को सत्याभास कहता हैं, 
क्योंकि उसके अनुसार जगत्‌ लीलारूप है । 


१--काश्मीर शैव दर्शन की. तुलना शंव-सिद्धान्त से भी की जाती है । ये दोतों 
दर्शन सृष्टि के छत्तोस तत्त्वों का उल्लेख करते हैं जो नाम से समान ही हैं 
किन्तु काश्मीर शेव दर्शन आभासवादी दर्शन है तथा शैव-सिद्धान्त ,यथार्थवादी 
( Realistic ) दर्शन है । यह तुलनात्मक अध्ययन हमने अपनी दूसरी पुस्तर्क 
“शैव-सिद्धान्त दशन? में प्रस्तुत किया है, जिसका संक्षिप्त उल्लेख इस पुस्तक 
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१ जगत्‌ को मिथ्या अध्यारोपण अथवा सत्य मानने के कुछ कारण हैं जिनका 
समाधान ये दर्शन अपनी मान्यताओं के अनुसार करते है । इन कारणों को अद्गतवाद 
से सम्बन्धित कहा जा सकता है । अद्वैत-वेदान्त जगत्‌ को मिथ्या मानता है क्योंकि 
जगत्‌ को सत्य मानने पर यह ( जगत्‌ ) सृष्ट होगा तथा इसका स्रष्टा परमतत्त्व 
( ब्रह्म ) को मानना होगा । किन्तु ब्रह्म में क्रिया नहीं मानी जा सकती; यह निष्क्रिय 
है । इसका कारण यह है कि अद्वेत-वेदान्त के अनुसार क्या अपूर्णता का द्योतक है 
और ब्रह्म में किसी भी प्रकार की क्रिया का समावेश करना उसे अपूर्ण बनाना होगा । 
काश्मीर शैव दर्शन में क्रिया ( स्पंद ) को अपूर्णता का सूचक नहीं माना गया है । 
उसके अनुसार कर्म अपूर्णता के द्योतक हैं। कमं तथा स्पन्द में मौलिक भेद है । सृष्टि 
शिव का स्पन्द है । इसलिये काश्मीर शैव दर्शन जगत्‌ को शिव का आभास मानते 
हुए भी इसे सत्य कहता है । परमतत्त्व में क्रिया का समावेश न होने से अद्वत-वेदान्त 
में ब्रह्म निष्क्रिय, तटस्थ, शक्तिरहित तथा विना आत्म बैतना के है जवकि परमतत्त्व 
में क्रिया मानने के कारण काश्मीर शैव दर्शन में शिव सक्रिय, स्रष्ठा, शक्तिरूप 


तथा आत्म-चेतना से युक्त है । 


जगत्‌ का निषेध करने का कारण जगत्‌ को वन्धनरूप अथवा क. 
कारण उद्भूत मानना है । अद्वेत-वेदान्त की ऐसी अवधारणा है किं य व 
वास्तविक है तो उसे दुर नहीं किया जा सकता, फलतः बन्धन मा होळ 
ही माना जा सकता है । यहाँ जगत्‌ को वन्धनस्वरूप माना गया है, त्य 
अज्ञान के कारण ब्रह्म पर अध्यस्त है। wr को असत्य hs हि 
“प्रतिपादित किया गया है। काश्मीर शैव दर्शन में भी बन्धन कक वे 
यह अज्ञानरूप ही है किन्तु यहाँ स्वयं जगत्‌ को वन्धन sl ख पी 
यहाँ बन्धन के कारण दुसरे तत्त्व हैं । काश्मीर शैव दर्शन में जत ताज 
के पंचकंचकों से उत्पन्न वासना है। अद्वैत-वेदान्त का जगत्‌ प wr 
अथवा अवरोध स्वरूप है; इसलिये जगत्‌ का निषेध किया हा Ro 
शैव दर्शन में जगत्‌ को अपने से भिन्त समझना ही बन्धन है, आ Me 
जाता है । जगत्‌ को आवरण स्वरूप मानने के Lo र 
` जहाँ तुच्छ समझा जा सकता है, वहाँ काश्मीर शेव दशन | 
कारण जगत्‌ को दिव्य कहा जाता हैत 
: जगत्‌ को असत्य मानने के कारण अद्देत-वेदान्त में ब्रह्म जगत्‌ a र 
_ असम्वद्ध है क्योंकि सत्य ब्रह्म से असत्य जगत्‌ पल Be बय 
८ल्लशमेड ओत वत शिव और जगत्‌ में अहत 


ection. Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 


4६८ काश्मौर शैव दर्शनं 


यहाँ जयत्‌ शिव का लीलाभास है; दूसरे शब्दों में, जगत्‌ शिव का स्वरूप-विस्तार 
है। अतः तात्त्विक दृष्टि से शिव का जगत्‌ से तादात्म्य सम्बन्ध है; भिन्नता इतनी 
ही है कि जगत्‌ शिव का प्रकटित सीमित रूप है! रीमित होने से जगत्‌ का शिवत्व 
अवरूद्ध है, किन्तु जगत्‌ शिव का दूसरा रूप है । जैसे लहरें सागर से भिन्न होते 
हुए भी सागर से अभिन्न हैं, अथवा जैसे स्वप्नवस्तु स्वप्नद्रष्टा चैतन्य से भिन्न होते 
हुए भी वस्तुतः चैतन्य ही है, जड़ वस्तु नहीं; उसी प्रकार जगत्‌ शिव से भिन्न होते 
हुये भी वस्तुतः शिव ( चैतन्य ) ही है। अतः शिव और जगत्‌ में वस्तुतः अद्वेत- 
सम्बन्ध है ।१ 

अद्वेत-वेदान्त और काश्मीर शेव दर्शन शुद्ध अद्दैतवादी दर्शन हैं । इन दर्शनों 
में जीव तात्त्विक दृष्टि से परमतत्त्व ही है। परन्तु अद्वेत-वेदान्त में जहाँ जीव जगत्‌ 
के प्रति तथा जागतिक कार्यों के प्रति उदासीन पाया जा सकता है & क्योंकि कमं 


१--सत्य ब्रह्म से असत्य जगत्‌ का सम्बन्ध प्रकाश और अन्धकार के समान परस्पर 
विरोधी होगा, किन्तु यदि जगत्‌ भी सत्य है तो ( शिव से ) सम्बन्धित होने 
में कोई तार्किक कठिनाई उपस्थित नहीं होगी । 'कारणता' अध्याय में यह 
देखा जा चुका है कि अह्वेत-वेदान्त की मान्यताओं से ऐसा प्रतीत होता है 
कि कह जगत्‌ को पारमार्थिक स्तर पर आभास रूप भी मानना नहीं चांहता 
( इसलिये मिथ्या कहता है ), किन्तु काश्मीर शैव दर्शन में पारमाथिक स्तर 
पर ही जगत्‌ को आभास रूप माना गया है तथा आभास रूप में यह सत्य 
है । अद्वैत-वेदान्त में चूंकि पारमार्थिक दृष्टि से जगत्‌ है ही नहीं, अतः यही 
कहना उचित होगा कि ब्रह्म और जगत्‌ में कोई सम्बन्ध ही नहीं है । काश्मीर 
शेव दर्शन में पारमाथिक दृष्टि से जगत्‌ शुद्ध असत्‌ ( mere nothing ) 
न होकर आभास ( 3०९2०८९ ) रूप है । असत्‌ ओर आभास में भेद 
है । असत्‌ बच्ध्यापुत्र आदि की तरह होता ही नहीं, किन्तु आभास होता है--हाँ 
यह जड़ नहीं होता वरन्‌ प्रतिबिम्ब की भाँति होता है । जैसे दर्पण में पड़ा 
हुआ प्रतिबिम्ब जड़वस्तु नहीं होता, फिर भी प्रतिबिम्ब के रूप में सत्य होतां 
है, उसी प्रकार काश्मीर शेव दर्शन में जगत्‌ जड़रूप नहीं है, वरन्‌ शिव का 
आत्मप्रक्षेपित ($८]£-7०००८९०) प्रतिविम्ब अथवा आभास है, और प्रतिबिम्ब 
( आभास ) के रूप में सत्य है । शिव सत्य है, और सत्य से सत्य का ही 
सम्वन्ध हो सकता है; अतः आभास ( प्रतिबिम्ब ) रूप जगत्‌ का शिव से 


सम्बन्ध हो सकता है, असत्‌ जगत्‌ का सत्य ब्रह्म से कोई सम्बन्ध नहीं हो 


सकता । ५ 
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उपसंहार १८९ 


बन्धन के कारक हैं ), वहाँ काश्मीर शैव दर्शन में जीव जगत्‌ के प्रति उल्लास से 
परिपूर्ण होगा । अद्वैत-वेदान्त की मान्यताओं के अनुसार जीवन्मुक्ति की अवस्था में 
जागतिक कार्यों का संपादित होना असंगत होगा, क्योकि यदि जीवत्मुक्त कोई कर्म 
करता है तो वह पुनः बन्धन में पड़ेगा । जीवन्मुक्ति 'अहं ब्रह्मास्मि की अवस्था 
है । इस अवस्था में कर्म का होना जीवन्मुक्त की अपूर्णता को ही सूचित करेगा । 
काश्मीर शैव दर्शन में इस प्रकार की कोई कठिनाई जीवन्मुक्त के लिये नहीं होगी । 
जीवन्मुक्त यह समझता है कि जागतिक कार्य उसकी लीला के ही अंश हैं। अतः 
वह जागतिक कार्यो को स्पन्द रूप में संपादित करेगा । 


इस प्रकार तुलनात्मक विवेचना से काश्मीर शैव दर्शन की विशेषताएं 
स्वयमेव स्पष्ट हो जाती हैं। इन विशेषताओं में महत्त्वपूर्ण एवं उल्लेखनीय 
विशेषता हैँ स्वातन्त्यवाद, जिसके अनुसार सृष्टि होना शिवेच्छा! पर निर्भर है। 
स्वातन्त्यवाद ही काश्मीर शैव दशन को अन्य दर्शनों ( रामानुज, हेगेल आदि के 
दर्शनों ) से अछग करता है । हेगेल आदि के दर्शनों में सृष्टि होना आवश्यक 
कार्ये ( 160688919-0/00655 ) है, किन्तु सृष्टि को आवश्यक काये मानने पर 
परमतत्त्व को अनुत्तर ( 77278९९1९० ) मानने में तार्किक कठिनाई 
उपस्थित होती है । इसील्यि काश्मीर शैव दर्शन में शिव के स्वातन्त्र्य पर विशेष 
आग्रह किया गया है । यद्यपि काइमीर शैव शास्त्र में कुछ ऐसे कथन मिलते हैं 
जिनसे यह ध्वनित होता है कि सृष्टि होना आवश्यक कार्य ही है, किन्तु इन 
कथनों की सम्यक्‌ व्याख्या द्वारा इसका निराकरण हो जाता है ( जैसा पिछले | 

अध्यायों में किया जा चुका है ) तथा स्वातन्त्र्यवाद प्रतिस्थापित हो जाता है । 


इस स्वातन्त्यवाद के परिप्रेक्ष्य में ही अशुभ की समस्या का समाधान भी 
किया गया है । यह माना गया है कि जीव कमे करने के लिये स्वतन्त्र है ( भले 
ही उसका स्वातन्त्र्य सीमित है) तथा अपने कर्म के लिये जिम्मेदार जीव ही है। 
शिव जीव ( पशु ) के कर्म-स्वातन्त्य में बाधा नहीं डालता, अन्यथा जीव यन्त्र 
मानव ( 7070६ ) की तरह हो जायेगा । काश्मीर शैव दर्शन में जीव तत्त्वतः शिव 
ही है तथा शिव अपनी लीला के ल्यि सृष्टि करता है, इसलिये साधारणतः यही 
मान लिया जाता है कि कर्म के लिये जिम्मेदार जीव नही प्रत्युत्‌ शिव है । 
किन्तु पशु ( जीव ) तात्त्विक दृष्टि से शिव होते हुए भी शुद्ध सि 
वरन्‌ मळग्रस्त अशुद्ध शिव है। यह शुद्ध शिव का सीमित रूप है, अतः शिव का 
दूसरा रूप है। इस दृष्टि से पशु शिव से भिन्त है। जैसे लहरें सागर से तात्त्विक 


लूटे आर्ष आरती दि सेत अभिल इए 000 से भिन्न हैं, अथवा 
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१९० काश्मीर शैव दर्शन 


किसी. पदे से होकर वाहर आनेवाला प्रकाश पदें के भीतर वाले शुद्ध प्रकाश से 
वस्तुतः अभिन्त होते हुए भी अब मलिन होकर भिन्न है, उसी प्रकार जीव शिव 
से अभिन्न होते हुए भी भिन्न है। अतः जीव का कर्म अपना कर्म है, उसे शिव 
का कर्म नहीं कहा जा सकता । काश्मीर शैव दर्शन के मूल सिद्धान्तो की पर्याप्त 
विवेचना द्वारा ( जैसाकि “अशुभ की समस्या' के सन्दर्भ में किया गया है ) यह 
स्पष्ट हो जाता है कि जीव में कमं करने के लिये इच्छा-स्वातस्त्र्य है तथा अपने 
कमे के छिये जिम्मेदार जीव ही है । ८ 
हम यह भी देख चुके हैं कि इन विशेषताओं के अतिरिक्त काश्मीर शैव दर्शन 
की, सवसे प्रमुख विशेषता है जगत्‌ के प्रति धार्मिक अथवा भावात्मक दृष्टिकोण । 
सृष्टि के प्रति जो स्वीकृति का भाव एवं जागतिक वस्तुओं एवं मूल्यों को भगवद्‌ 
प्राप्ति का साधन रूप मानने का भाव है, वह वैष्णव दर्शनों में भी प्रचुर रूप में 
मिळता है। वैष्णव-दर्शन भी मूलतः वैदिक'दर्शन न होकर आगमिक दर्शन ही है 
जो पाञ्चरात्रादिक आगमों पर आद्धृत हैं । वस्तुतः शैव और वैष्णव भाई-भाई हैं । 
अद्वेत-वेदान्त और वौद्ध दर्शनों की निषेधात्मक प्रवृत्ति से ये दोनों ही खीझे हुए 
है और उस प्रवृत्ति से लड्ने में ये दोनों सहयोगी हैं। वैष्णव दर्शन भी शैव 
दार्शनिकों की भाँति यह मानते हैं कि सृष्टि-प्रक्रिया में भगवान्‌ या परमतत्त्व 
का सक्रिय योगदान है और यह सृष्टि जीव के लिये परमात्म प्राप्ति का साधन 
है । शेव और वैष्णव में कई वातों को लेकर मतभेद है, किन्तु जहाँ तक जगत्‌ के 
प्रति स्वीकारात्मक अवधारणा का प्रश्‍न है, दोनों एक हैं । 
अन्त में निष्कर्ष रूप में यह वात सामने आती है ( जैसा कि पिछले 
अध्यायो में दिखाया गया है) कि आगमिक दर्शन होने के कारण काश्मीर शेव 
शास्त्र में सृष्टि या जगत्‌ के प्रति सशक्त स्वीकृति ( Vigorous assertion ) 
का भाव है । अदवैत-वेदान्त, वौद्ध आदि दर्शनों में जगत्‌ कै प्रति जो निषेध एवं 
त्याग का भाव है और जिसके कारण कुछ विदेशी विद्वानों ने भारतीय दर्शन को 
निषेधवादी या त्यागवादी कहा है, उसका उत्तर प्रचुर एवं सशक्त रूप में काश्मीर 
शेव दर्शेन में मिळता है । जहाँ अद्वैत-वेदान्त एवं बौद्ध दर्शन में जगत्‌ को त्याज्य 
कह कर संन्यास का मार्ग प्रतिपादित किया जाता है, वहीं आगमिक दर्शन जगत्‌ 
को ग्रहण कर उसे परमात्म प्राप्ति का साधन बना छेने का जीवन-दर्शन देता हैं । 
इसील्यि अद्वैत-वेदान्त आदि का मागं संन्यास-धर्म है जवकि आगमिक दर्शनों का 
मार्ग गृहस्थ-घम है । 
' अद्वेत-वैदान्त एवं बौद्ध दर्शन दोनों में ही सम्भवतः कभी यह कमी समझी 
गयी.है कि «जगह लिः लाइक”. जावा-वडचिक्त नहीं०है।००इसीसिपे?। वन दशं 


उपसंहार १९१ 


में हम “ऐसे भी सिद्धान्त एवं मार्गे का उल्लेख पाते हैं जो उन दर्शनों के मूल 
सिद्धान्त से मेल खाता हुआ नहीं दीखता। उदाहरण के लिये बौद्ध दर्शन 
में तन्त्र का समावेश एवं वज्ञयान जैसी तान्त्रिक परम्परा का अभ्युदय उपयु क्त 
कथन को पुष्ट करता है। तिब्बत की बौद्ध परम्परा में तो अव भी तान्त्रिक 
साधनाओं का प्रचलन है । अद्वैत-वेदान्त में भी शंकराचार्य के नाम से जो शव 
एवं शाक्त कृतियाँ प्रसिद्ध हूँ और जिन्हें अह्वैत-वेदान्ती भी स्वीकार करते हैं उनसे 
भी उपयुक्त कथन की पुष्टि ही होती है।' 1: कः कध 

अतः यह कहना कि भारतीय संस्कृति एवं दर्शनं निषेधवादी है, उचित नहीं 
है । आगमिक दर्शन इस निषेध का निषेध करने के लिये खड़े ह [यह भी नहीं है 
कि तान्त्रिक, परम्परा केवल सिंद्धान्त रूप में रही हो और व्यवहार ही न 
रही हो । आगेमिक परम्परा भारतीय चिन्तन-घारा एवं व्यावहारिक जीवन दोनों में 
ही पर्याप्त रूप से समाविष्ट है। हिन्दू संस्कृति में व्यावहारिक रूप में जागतिक 
वस्तुओं के प्रति जो पूजा का भाव है वह तान्त्रिक परम्परा का द्योतक है। 


न > 
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ग्रन्य-पूची 
अजड प्रमातृ सिद्धि, उत्पलदेव, 
काश्मीर ग्रन्थावली, श्रीनगर, १९११ 


भनुत्तराष्टिका, अभिनवगुप्त, जौ 
डा० पाण्डेय के अभितवगुप्त (अंग्रेजी ) में प्रकाशित, चौखम्बा 
संस्कृत सीरीज, वाराणसी, १९३५ 


अनुभवनिवेदनस्तोत्र, अभिनवगुप्त, 
डा० पाण्डेय के अभिनवगुप्त में. प्रकाशित, चौखम्बा सीरीज, 


वाराणसी १९३५ ५ पा 
ईश्वर प्रत्यभिज्ञा, उत्परदेव 
वृत्ति सहित, काश्मीर ग्रन्थावली, श्रीनगर, १९२१ 
ईश्वर-भ्रत्यभिज्ञा-विमशिनी, अभिनवगुप्त 
काश्मीर ग्रन्थावली, श्रीनगर, १९१८-२१ 
ईस्वरःपरत्यभिज्ञा-विवृति-विमशिनी, अभिनवगुप्त, 
काश्मीर ग्रन्थावली, श्रीनगर, १९३८-४१ 
क्रमस्तोत्र, अभिनवगुप्त, 
डा० पाण्डेय के अभिनवगुप्त में प्रकाशित, चौखम्बा संस्कृत 
सीरीज, १९३५ 
कृलाणंव, जीवानन्द विद्यासागर, 
ककत्ता, १९३९ 
तन्त्र-सार, अभिनवगुप्त 
काश्मीर ग्रन्यावली, श्रीनगर, १९१८ 
तन्त्रालोक, अभिनवगुप्तः 
जयरथक्कत टीका सहित, काश्मीर ग्रन्थावली, श्रीनगर, १९१८-३८ 
नेत्र-तन्त्र, आगरम, 
काश्मीर ग्रन्यावली, श्रीनगर, १९२६-३० 
परमार्थ-चर्चा, अभिनवगुप्त, 
काश्मीर ग्रन्थावली, श्रीनगर, १९४७ 
परमार्थे-सार, अभिनवगुप्त, 


000. ५०ओफ्राप्रजक्॒त/ठीका। सहित, बिपएमीर अन्वेविती) अनिमि" bib 


ग्रन्य-सूची १९३ 


पर्यन्त पंचाशिका, अभिनवगुप्त, 
मद्रास, १६५१ 
परात्रिशिका, आगमशास्त्र, 
अभिनवगुप्त कृत विवरण सहित, काश्मीर ग्रन्थावली, श्रीनगर, १६१८ 
प्रत्यभिज्ञा हृदयम्‌, क्षेमराज 
जयदेवसिह द्वारा सम्पादित और व्याख्याथित, मोतीलाल बनारसीदास, 
वाराणसी, १६७३ 


बोध पंचदशिका, अभिनवगुप्त, 
काश्मीर ग्रन्थावली, १६४७ 

भास्करी, भास्करकण्ठ, 
'भोग-१ व २, सरस्वती भवन टेक्स्ट्स, सं ७०, ८६, 
लखनऊ, १६३८-५० ` 


भास्करी, भास्करकण्ठ, 
भाग-३, ईश्वर-प्रत्यभिज्ञा-विमशिनी के के० सी० पाण्डेय कृत अंग्रेजी 
अनुवाद सहित, सरस्वती भवन टेक्स्ट्स, सं० ८४, लखनऊ- १६५४ 
महार्थं मंजरी, महेश्वरानन्द, 
काश्मीर ग्रन्थावली, १६१८ 
मालिनी-विजय-तन्त्र, आगमशास्त्र, 
काश्मीर ग्रन्यावली, श्रीनगर, १९२२ 
मालिनी-विजय-वातिक, अभिनवगुप्त, 
काश्मीर ग्रन्थावळी, श्रीनगर, १६२१ 


विज्ञान-भैरव, आगमशास्त्र, 
शिवोपाध्यायकृत टीका सहित, काश्मीर ग्रन्थावली, श्रीनगर, १९१८ 


रत्नत्रय, श्रीकण्ठ, र 
वाणी विलास प्रेस, देवसालपुरी, १९२५ 


शिव-दृष्टि, सोमानन्द, 
उत्पलदेवकृत वृत्ति सहित, काश्मीर ग्रन्यावली, श्रीनगर १६३४ 


शिव-सूत्र, -आगमशास्तर+ 
वृत्ति सहित, काश्मीर ग्रन्यावली, श्रीनगर, १६१६ 
शिव-सूत्र-वातिक, भट्टभास्कर, . 
ट युत्यावली श्रीनगर 
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शिव-सूत्र-वातिक, वरद-राज, 

काश्मीर ग्रन्थावली, श्रीनगर, १९२५ 
शिव सूत्र-विमशिनी, क्षेमराज, 

जे० सी० चटर्जी द्वारा सम्पादित, काश्मीर ग्रन्यावली, श्रीनगर, १९११ 
शिवस्तोत्रावलि, उत्पलदेव, । 

क्षेमराजकृत टीका सहित, चौखम्वा सीरीज, वाराणसी, १९२१ 
प्ट्त्रिशत्तत्वसंदोह्‌, 

राजानक आनन्द की टीका सहित, मुकुन्दराम शास्त्री द्वारा सम्पादित 

काश्मीर ग्रन्थावली, श्रीनगर । 
सिद्धि त्रयी, उत्पल्देव, 

काश्मीर ग्रन्यावली, श्रीनगर, १९२१ 
स्तवचिन्तामणि, भट्टनारायण, र 

काश्मीर ग्रन्थावली, श्रीनगर, १६१८ 
स्पन्दकारिका, भट्टकल्लट, 

काश्मीर ग्रन्यावली, श्रीनगर, १९१६ 
स्पन्द-निर्णय, क्षेमराज, 

काश्मीर ग्रन्यावली, श्रीनगर, १९२५ 
स्पन्द-प्रदीपिका, उत्पल--वैष्णव, | 

ई० जे० लेजरस एण्ड कं०, वाराणसी, १८९८ 
स्पन्द-विवृति, रामकण्ठ, 

काश्मीर ग्रन्यावली, श्रोनगर, १९१३ 
स्पन्द-सन्दोह, क्षेमराज, 

काश्मीर ग्रन्थावली, श्रीनगर, १९१७. 
स्वच्छन्द-तन्त्र, आगमशास्त्र, 

क्षेमराज टीका सहित, काश्मीर ग्रन्यावली, श्रीनगर १६२७ ! 


८८७. Vasishtha Tripathi Collection. Digitized By Siddhanta eGangotri Gyaan Kosha 
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अभ्निववगुप्त : एन हिस्टॉरिकल एण्ड फिल्सॉफिकल स्टडी, के० सी० पाण्डेय, 
चौखम्भा संस्कृत सीरीज, वाराणसो, १९६३ 
ए हिस्ट्री आफ इण्डियन फिलॉसफो, एस० एन० दास गुप्ता, 
भाग १-५, कॅम्त्रिज, १९२२ 
काश्मीर शेविज्म, जे० सो० चटर्जी, 
काश्मीर, ग्रन्यावली श्रीनगर, १९१४ 
काश्मीर शैवदर्शन, बलजिन्नाथ पण्डित, 
| * श्री रणवीर केन्द्रीय संस्कृत विद्यापीठ, जम्मु, १९७३ 
द डॉक्ट्रिन ऑफ रिकग्निशन, आर० के० काँ, 
विश्वेश्वरानन्द इन्स्टीट्यूट, होसियारपुर, पंजाव, १९६७ 
तन्त्राज-स्टडीज ऑन देअर रिलीजन एण्ड लिटरेचर, 
चिन्ताहरण चक्रवर्ती, पंथीपुस्तक, कलकत्ता, १९७२ 
द प्रत्यभिज्ञा सिस्टम, सर्वपल्ली राधाकृष्णन्‌, 
इण्डियन फिलॉसफी के भाग दो में उल्लिखित, लाइब्रेरी आफ फिलासफी, १९३१ 
प्रिन्सिपल ऑफ तन्त्राज, ए० एवलान, 
जि 7 गणेश एण्ड कम्पनी, अडियार, मद्रास 
,शैवमत; यदुवंशी झा, ह 
; बिहार राष्ट्रभाषा परिषद, १९५५ 


अपरोक्षानुभूति, आ० शंकर, 
वेंकटेश्वर प्रेस, बम्बई, १९३७ 


आइडियलिस्टिक थाट आफ इण्डिया, पी० टी० राजू, 

जाज एलेन एण्ड अनविन लिमिटेड, रस्किन हाउस, म्यूजियम स्ट्रीट, छन्दन, १९५३ 
उपनिषद्‌ ( ईशांदि २८ ), निगम-शास्त्र, 
निर्णय सागर, बम्बई, १९०४ 


गौडपाद कारिका, गोडपाद; 
माण्डक्य-कारिका, चौखम्बा संस्करण वाराणसी, १९१० 


' दक्षिणामूतिस्तोत्र, शंकराचाय, 
सुरेशवराचार्यकृत टीका, निर्णयसागर, बम्बई, १९०२ 
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नान इअलिज्म इन शैव एण्ड शाक्त फिलासफी, नन्हूलाल कुण्डू 
श्री भैरवीजागेशवरी मठ, कलकत्ता, १९६४ 


नीलमत पुराण, क 
सम्पादित संस्करण, आर० एछ० कांजिलाल और जगद्धर जाडू, पजाव त सिरीज, 
सं० श्‌, सन्‌ १९२४ 
नोटिसीज आफ संस्कृत गँन्यूस्क्रिप्ट्स, महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री, ८ 
भाग १-५, कलकत्ता, १५९८-१९११ 
पंशदशी, माधवाचाये ड 
be निर्णय सागर, बम्वई, १९२७ 
ब्रह्मसूत्र, बादरायण 
ग त शांकरभाष्य, निर्णय सागर, बम्बई १९२७ 
मध्यान्त-विभाग-सूत्र- मत्रेय । असग, 
वसुबन्धुक्कत टीका, जायसवाल इंस्टीट्यूट? पटना, १९६७ 


महायान-विशक, नागाजुंन 
ह ह! वाराणसी, १९३१ 
माध्यमिक शास्त्र, कस्यापि, , 


प्रसन्नपद टीका पी० एल० वैद्य का दरभंगा, प्रकाशन, १९५६ 
राजतरंगिणी, कल्हण, 
' विश्ववन्धु द्वारा सम्पादित, वूलनर इण्डोलाजिकल सीरीज, सं० ६, सन्‌ १९६१ 
शक्ति एण्ड शाक्त, आयर एवलॉन, 
गणेश एण्ड कम्पनी, अडियार, मद्रास, १९६२ 
श्रीमद्‌ भगवद्गीता, वेदव्यास, 
गीता प्रेस गोरखपुर, १९६०. 
सर्बदर्शन संग्रह, माधवाचार्य, 
प्रो, उमाशकर शर्मा ऋषि कृत हिन्दी भाष्य चौखम्बा विद्याभवन, वाराणसी १९६४ 
सिस्टभूस आफ बुद्धिस्टिक थॉट, यमकमी सोगेन, 
कलकत्ता यूनिवसिटो 


लोकसेवक प्रेस, बम्बई, १९३१ 


सौन्दर्यलहरी, शंकराचार्य 


सांख्य तरव कौमुदी, गजानन शास्त्री, मुसळगांवकर, , 
चौखम्बा संस्कृत सीरीज, वाराणसी, १९७१ 

ह्यूमन इम्माटलिटी, विल्यिम जेम्स, 
फिलासफी आफ रिलिजन-विर्ियम एस० सहकियान, शोकमेन पब्लिशिंग कम्पनी! 


केम्ब्रिज में सेच्यूसेट्स ० शत ग्रन्थ-अंश 
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पत्र-पत्रिका व निवन्ध 


:आगमिक वीर शैविज्म' और 'ईवाल्यूशन आफ शैवागम्स, एस० जी० सखापेकर, 
प्रोसीडिग्स एण्ड इन्जेक्शनस आफ द सेवन्थ आल इण्डिया ओरियण्टल 
कान्फरेन्स, बड़ौदा, १९३३ 
ईण्डियन कल्चर ( मैन एण्ड यूनिवर्स ) एस० एन कौल, 
रिसचे-काशमीर त्रिक फिलासफी एण्ड कल्चर, भाग-१ श्रीनगर, १९५९ 
में प्रकाशित । 
इन्ट्रोडकशन, एच० एन० कौल, 
रिसच-कश्मोर त्रिक फिलासफी एण्ड कल्चर, भाग-१, श्रीनगर, १९५९ 
में प्रकाशित टु 
उत्पलाचार्य=द मिस्टिक, बी० एन० कौल नजीर, 
काश्मीर टुडे भाग ५।२, नम्बर, १९६० में प्रकाशित 
काश्मीर शैविज्म, बी० एन० पण्डित, 
जम्मू एण्ड काश्मीर यूनिवर्सिटी रिव्यू, २, मई, १९५९ में प्रकाशित 
काश्मीरीय शैव दर्शन और “तान्त्रिक दृष्टि, महामहोपाध्याय डा० गोपीनाथ कविराज, 
भारतीय संस्कृति और साधना, प्रथम खण्ड, में प्रकाशित, बिहार राष्ट्र 
भाषा परिषद्‌ पटना, १९६३ 
काश्मीर-शैविज्म, टी० एम० पी० महादेवन, 
दि हिस्ट्री एण्ड कल्चर आफ दी इण्डियन पीपुल, भाग-४, दी ऐज आफ 
इम्पीरियल कन्नौज, में उल्लिखित, भारतीय विद्याभवन, वम्बई, १९५५ 
द डाक्ट्रिन आँफ सेल्फ-रिकगूनिशन, बी० एन० कौर नजीर, 
कश्मीर टुडे, भाग ११, जनवरी-फरवरी, १९६२ में प्रकाशित । 
नागाजुन्‌स कन्द्रिव्यूशन टू शैविज्म, आर० के० का०, उ 
न शारदापीठ रिसर्च सीरिज-१ फरवरी-जुलाई, १९६० के अन्तगेत प्रकाशित 
द परमार्थं सार आफ अभिनवगुप्त, एल० बी० बानेंट, A 
: जर्नल आफ द रायल एसियाटिक सोसाइटि आफ ग्रेट ब्रिटेन एण्ड आयर 
लण्ड, लन्दन, १९१०, के पृष्ठ ७०७-७४७ में प्रकाशित 
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१९८ काएमीर शैव दर्शन 


प्रत्यभिज्ञा दर्शन में प्रत्यभिज्ञा का स्वरूप, नवजीवन रस्तोगी, 
दार्शनिक त्रैमासिक ११।१ (जन० १९६५ ). फरीदकोट, के पृष्ठ“ ३५-५० 
में प्रकाशित 
महामहेश्वर राजानक अभिनवगुप्ताचार्य, समरचन्द कौल, 
काश्मीर टुडे भाग ५।९ ( ९० दिस० १९६१ ) में प्रकाशित ८ 
शैविस्टिक कम्सेप्शन आफ लिबरेशन, बी० एन० पण्डित, 
द जम्बू एण्ड काश्मीर यूनिवर्सिटी रिव्यू-४ (१९६३) में प्रकाशित 
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